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توضیح مترجم 
. روشی جد ید در بررسی فلسفة اسلامی 


ملف این کتاب. مرحوم مصطفی عبدالرازق, نخستین استاد فلسفة اسلامی, در 
دانشکدۀ ادبیات دانشگاه قاهره. بنیانگذار روشی جدید. در بررسی تاریخ فلسفة اسلامی, 
به‌طور خاص, و در بررسی فرهنگ اسلامی به‌طور عام. محسوب می‌شود. او از راه 
پرداختن به نظر عقلی اسلامی. در خالصی اولیه‌اش. و جستجوی مراحل ان در خلال 
عصرهاء و کاوش اسرار تطور آن, کار مقدماتی تدوین تاریخ فلسفة اسلامی را شروع کرد. 

دانشمند معروف مصری, دکتر عبدالرحمان بدوی, در سخنرانی خود. در دانشگاه 
تهران در سال ۱۳۵۳ از مؤلف این کتاب, به‌عنوان بنیانگذار نهضت جدید در بررسی 
فرهنگ اسلامی. باد کرد. 

دکتر علی سامی‌النشار» استاد فلسفه» در دانشگاه اسکندریه» در کتاب 
نشأةالفکرالفلسفی فی‌الاسلام (ج ۱. چاپ ششم قاهره» ۱۹۷۵. ص ۴۶) می‌گوید: «در 
اوایل ده چهارم قرن حاضر اولین استاد فلسفة اسلامی در دانشکدۀ ادبیات دانشگاه 
قاهره, یعنی مرحوم علامة کبیر استاد مصطفی عبدالرازق, با روشی جدید به تدریس 
فلسفه پرداخت. و کوشید تا با این روش از نوآوری (ابداع ) تفکر اسلامی, در فلسفه, 
برده بردارد. این روش» تلاشی است عمیق که تفاوت ان با همه تلاش‌های قبل از ان در 
این است که منشاً تفکر فلسفی اسلامی در نوشته‌های خود مسلمین. پیش از آنکه با فلسفة 
یونانی ارتباط بیابده و پیش از آنکه مسلمین به بررسی فلسفة یونانی بپردازند. جستجو 
می‌کند.... این روش, روشن می‌سازد که مسلمین خود دارای تفکری خالص‌اند که از آن, 
خودشان است. و تفکری است توأم با نظام و ابتکار. و به برکت این دیدگاه» توجه محققان 
به جنبه‌ای جدید. در تفکر اسلامی, معطوف گردید که اندکی بعد. یکی از محققان. ان را 
جنبه‌ای بیانگر هم تمدن اسلامی به حساب آورد (دکتر علی سامی‌النشار: مناهجالبحث 
عند مفکری‌الاسلام. قاهره, ۱٩۴۷‏ ص ۲۳۷ و دنباله)....» 

مؤلف» روش جدید خود راء در زمینهة تاریخ فلسفة اسلامی, طی درس‌هایی, در خلال 
سال‌های ۱٩۱۳۱‏ تا ۱۹۳۹ ارائه داد. و طبق گفتة خودش, در مقدمۀ همین کتاب» همان 
کر ھا را کون کریکرین یری کر ال ۱۱۲۲ به شورت همین کاب که در دت 
داریم به چاپ رسانید. و به تبع او پیروان این روش» بحث‌هایی پر بارء در خصوص تاریخ 
فلسفة اسلامی» به منصه ظهور رسانیدند. مانند: محمود خضیری» دکتر محمدمصطفی 


۵ ده 


سس 


حلمی, دکتر محمد عبدالهادی ابوریده, دکتر علی سامی‌الشنار» و دیگران. 


۲ بیانی صریح توأم با نتیجه گیری‌های روشن 


مؤلف» نظرات خود را با دقت و صراحت کم‌نظیر بیان می‌کند. و به گونه‌ای 
ستابش‌انگیز, نتیجه‌گیری‌های فراوان و روشن به دست می‌دهد که جز از نویسنده‌ای پر 
مابه و بسار توانمند» ساخته نیست. مثلاً در بخش ۰۱ فصل ۱. در مورد اینکه آیا این فلسفه 
را فلسفة اسلامی بنامیم یا فلسف عربی» مولف» پس از بیانی کوتاه و روشن, نتیجه می‌گیرد 
که اهل خود این فلسفه نامی برای آن مصطلح ساخته‌اند که عدول از اصطلاح آنان» در 
این خصوص. صحیح نیست و جدال در آن نارواست. چه آنکه مثلاً ابن سینا در شفا 
(الهیات. چاپ قاهره. ص ۳۹۹) و در نجاة (نشر دانشگاه تهران, ویراستة دانش‌پژوه. ص 
۶۴۵( تعبیر متفلسفة‌الاسلام به کار برده است. و شهرستانی در ملل و نحل. اصطلاح 
فلا سفة‌الا سلام در جاهای متعدد. به کار برده است. و نیز در کتاب‌های اخبارالحکماء 
تاریخ حکماء ءالاسلام نزهةالارواح و.. . این اصطلاح به کار گرفته شده است. با مثلاً در 
بی اال ۱۳ زلف شیم لم ریو فعا غین :هر داه ها ف راز 
ابتکارات ابن سینا می‌شمارد. و شرح و تفصیل جایگاه علم الهی در میان علوم فلسفی راء 
که فارابی مجمل گذاشته بود. به روشنی» از ابن‌سیناء در اول الهیات شفاء به حساب 
می‌آورد. و خاطرنشان می‌سازد که قبل از ابن سیناء کسی عدد علوم فلسفی را به ۵۳ 
نرسانیده است. و یا مثلاً در بخش ۱. آخر فصل ۴» نتیجه می‌گیرد که تفکرهای بیگانه. 
هرچه باشند. عارضه‌های بعدی هستند که با تفکر اسلامی برخوردند. 

حتی نقل قول‌هایی که در این کتاب دیده می‌شوند. نتیجه گیری‌های متابع و مآخذ در 
زمینة تاریخ فلسفهٌ اسلامی» هستند که با دقتی موشکافانه برگزیده شده‌اند. افزون بر اینکه 
با نتبجه‌گیری‌های خود نویسنده و همچنین با تصحیحات خود وی توأم هستند. 


۴ معرفی و تصحیح منابع فراوان 

ملف, در این کتاب» با استناد به منابع فراوان» هم طرز استناد به نصوص و 
متون را به ما می‌آموزد و هم خود نصوص و متون را می‌شناساند. او علاوه بر استناد به 
منابع فراوان در سراسر این کتاب. در بخش ۰۱ آخر فصل ۴ کتابنامه‌ای ترتیب داده که 
مشتمل است بر اکثر منابع اسلامي تاریخ فلسفه. از جملاٌ تلاش‌های مولف برای آموزش 
راه صحیح استفاده از منابع» آن است که او در بخش ۱» اوایل فصل ۲ طرز استفادة احمد 


امین را در کتاب فجرالاسلام (چاپ اول ج ۱. ص ۴۹) از کتاب ملل و نحل, تألیف 
شهرستانی (چاپ لايپزيك ۱۹۲۳ م. ص ۲۵۲) مورد نقد و خرده‌سنجی قرار می‌دهد. و 
نص سخن شهرستانی را با نص سخن جاحظ در کتاب البیان و التبیین (چاپ مصر 
۲سشق ج ۳. صفحات ۱۲-۱۳) می‌سنجد و منابع را به قرینه خود منابع تفسیر می‌کند. و 
معنی سخن شهرستانی را روشن می‌سازد. و خطای احمد امین را در فهم تتص عبارت 
شهرستانی و در طرز استفادة او از اين منبع» نشان می‌دهد. و از جملة این قبیل تلاش‌های 
مولف آن است که در بخش ۱. فصل ۰۲ عبارت تاج‌الدین سبکی را از طبقات او (ج ۰۳ 
ص ۲۷) در مورد تصحیح نام یکی از فلاسفهٌ اسلامی که در ملل و نحل شهرستانی آمده 
و عده‌ای, در خصوص آن نام» دچار خطا شده‌اند. ذکر می‌کند. و در زمر این قبیل 
تلاش‌های مؤلف» تصحیح نام تاریخ الحکما؛ در بخش ۰۱ فصل ۲. و اواخر فصل ۰۴ است. 
مولف, در این کتاب به برکت احاطه‌ای :که به منابع دارد. در مواردی بسیار» در متن 
یا در پاصفحه‌ها, به تصحیح منابع می‌پردازد. برای ارائه نمونه. به تصحیح‌های زیر اشاره 
تصحیح «مسائل متفرقة سيل عنها ابونصر الفاراببی» در بخش ۰۱ فصل ۲؛ و 
«تعلیقات» تاليف فارابی, در بخش ١ء‏ فصل ۲؛ و «رسالة فى اقسام‌العلوم العقلية» تاليف 
ابن سیناء در بخش ۱. فصل ۳؛ و «منطق‌المشرقبین» تألیف ابن سیناء در بخش ۰۱ فصل ۳؛ 
و «کشف‌الظنون» در بخش ۱. فصل ۳؛ و «ابجد العلوم» در بخش ۱ اواخر فصل ۳؛ و 
«تحصیل دارالسعادة» تألیف فارابی. در بخش ۰۱ فصل ۴؛ و «اخبار الحکما» به وسیلة 
«الامتاع والمانسته» در بخش ۱. فصل ۴؛ و «فتاوی ابن‌الصلاح» در بخش ۱ فصل ۴؛ و 
امفتاح ای و مصباح السیاده» تألیف کبری‌زاده» در بخش ۰۱ فصل 1 و «مفیدالعلوم» 
تألیف خوارزمی. در بخش ۱. فصل ۴؛ و «مفتاح دارالسعاده» کال ابن در چند مورد. 
در بخش ۱. فصل ۴؛ و «کشف‌الظنون» و «مفتاح‌السعاده» در بخش ۰۱ فصل ۴؛ و 
«اصول‌الفقه» تألیف فخرالاسلام بزدوی» در بخش ۲» فصل ۱ به قرینة سخن منقول ا 
اثیر در «لسان‌العرب» مادۀ «حول» و «خول» - که در عین حال» تصحیح مجمع البحرین 
تألیف طریحی, ماد: «خول» است. یعنی تصحیح حدیثِ «کان رسول‌الله (ص) یتحولنا 
بالموعظه»؛ و «مقدمد» تألیف ابن خلدون. در بخش ۰۲ فصل ۲؛ و «احصاءالعلوم» تاليف 
فارابی (در هشت مورد) در اوائل ضمیم مربوط به علم کلام؛ و «ثمرات‌العلوم» تألیف 
توحیدی. در اوایل ضمیمه مربوط به علم کلام؛ تصحیح کتاب‌ها :و رساله‌هایی دیگر. 


۴ شروع کار نباید کار نهایی تلقی شود 


این کتاب. آغاز کار تحقیق در زمینة تفکر اصیل اسلامی و تاریخ فلسفة اسلامی, با 
روشی جدید. است. یعنی شروع کار است در راستای پژوهش نظر عقلی اسلامی, در 
خالصی اولیه‌اش و جستجوی مراحل آن در خلال عصرها و کاوش اسرار تظور آن. این 
کار به هیچ وجه نباید کار نهایی تلقی شود. هنوز محققان تاریخ فلسفة اسلامی راهی 
طولانی در پیش دارند تا به کمال و پختگی نسبی دست یابند. زیرا ریشه‌های فلسفۀ 
اسلامی در فرهنگ اسلامی است که این فرهنگ در عین وحدت هویتش, متکثر و دارای 
عناصر متعدد است. در این کتاب. به گوشه‌هایی از این ابعاد و عناصر پرشماره اشاره شده 
ات و اتا کر ی‌های فقاوان که از ارات اس کاب اس کر آنه ج 
می‌خورند. و پیداست که نتیجه‌گیری‌های فراوان. آن هم در مراحل نخستین يك کار با 
نارسایی‌هایی, همراه خواهند بود. و باید بررسی بیشتر. صورت گیرد. و نظرات محققان 
اسلامی و دیگران, تا جایی که میسر است. مطمح نظر قرار گیرند و نارسایی‌ها تشخیص 
داده شوند و مرتفع گردند. مثلاء ماه رأی از آغاز ظهور اسلام تا عصر عباسیان, تا حدی» 
در این کتاب مورد بررسی قرار گرفته است. در صورتی که همین شالف تاکنون» جندان 
مورد تدقیق و موشکافی واقع نشده است. و در زمینة همین مسأله» وقتی آمدی در 
«الاحکام» (ج ۴ ص ۲۲۳) می‌گوید: «حکم و قضاوت پیامبر س اگر مطابق نص قرآنی 
نباشد. اجتهاد است....» مولف در بخش ۱. اوایل فصل ۳ در یاصفحه می‌گوید: «مسلم 
نیست که آن» از روی اجتهاد باشد. چه آنکه برخی از سنن» وحی است نه اجتهاد». این 
مسأله که آیا هم حکم‌ها و قضاوت‌های پیامبر اسلام اس احکامی الهی هستند یا نه؟ 
چندان بررسی نشده است. در این باره» می‌توانیم از توضیحی که امام خمیضی - مد 
ظله‌العالی - ضمن بیان مفاد جملة «لاضرر و لاضرار» آورده است» سود جوییم. امام» این 
احتمال را مطرح کرده است که اين جمله همانا تھی است. اما نه به معنی نهی الهی, تا 
حکم الهی باشد. بلکه به معنی نهی زمامدار و رئیس دولت اسلامی. و در بیان این نکته, 
مقدماتی, به ابتکار و ابداع خود. اورده است: «مقدمة اول. انکه بیامبر ,س در امت خودء 
دارای شژرن و مقام‌هایی است: نخست مقام نبوت و رسالت, یعنی تبلیغ احکام الهی. 
دوم. مقام فرمانروایی و زمامداری و سیاست‌گذاری. چه آنکه پیأمیر (ص) فرمانروایی است 
از سوی خداوند متعا ل. و امت تحت سلطة او هستند. و او سیاست‌گذار و زمامدار و 
فرمانده بلاد و رئیس عباد است. این مقام, غیر از مقام رسالت و تبلیغ است. زیرا او از 
آن جهت که مبلغ و رسول خداست. امر و نهی ندارد. و اگر در احکام الهی امر و نهی کند. 
قفا بات اراد رای ر راه یی اسک ناراف اسر شراق رس و 
ایق د ن ا و ی کف طاعت ار او ار امه کی اس را اس د 


اگر او به گروهی دستور دهد که به سوی ناحیه‌ای پیشروی کنند. اطاعت او به عنوان 
زمامدار و حاکم» واجب است. زیرا اطاعت از اوامر او» از این لحاظ. همچون اطاعت از 
اوامر الھی» واجب ا ۳ این‌گونه اوامر صادره از او یا از ائمه ب ارشادبه حکم الهی 
میت اک وامری هد که سف ا ریو ان اعت وباد ادا ن‌ها اطاعت شود. و یه 
«اطیعوا الله و اطيعوا الرسول و اولی‌الامر منكم» ناظر به همین اوامر و نواهی است که از 
رسول خدا و اولی‌الام به عنوان زمامدار و سیاست‌گذار و ولی مردم. صادر می‌شد. 
همچنین است آی ۳۶ سورف احزاب: «و ما کان لمؤمن و لامومنة اذا قضی‌الله و رسوله امرً 
ایکون له ال کی ارک ورن مقن له ورا فا حل شلالا بعیدآ». سوم. مقام 
قضاوت و حکومت شرعی به هنگام تنازع مردم بر سر حقی یا مالی. از این رو هرگاه 
شکایتی نزد او برده شود و او با میزان قضاوت. حکم صادر کند. حکم او نافذ می‌شود. و 
تخلف از آن جایز نخواهد بود. نه به عنوان این که او زمامدار است. بلکه به عنوان اینکه او 
قاضی و حاکم شرعی است. ان زمامدا امارت و فرماندهی را به شخصی می‌سپارد. 
و قضاوت را به شخصی دیگر. و آنگاه بر مردم واجب می‌گردد که از فرمان‌های امیر اطاعت 
کنند. نه از قضاوت امیر, و از قضاوت قاضی اطاعت کنند نه از اوامر قاضی. و گاهی هر دو 
مقام به يك شخص يا چند شخص سیرده می‌شود [مثلا دینوری در «اخبارالطوال» چاپ 
حنفی. ص ۰۱۳۳ دیل واقع جلولاء در مورد کوفه (سرزمین سواد) گزارش می‌دهد که بعد 
از سعدبن ابی وقاص» عمار یاسر به امیری و فرماندهی آن سامان, و عبدالله بن مسعود به 
منصب قضاوت آن سرزمین. و عمروبن حنیف به عنوان متصدی خراج آن دیار» منصوب 
گردیدند - مترجم]. فشردهٌ سخن آنکه پیامپر (ص) علاوه بر مقام اول و مقام دوم دارای مقام 
قضاوت و فیصله دادن مخاصمات مر است: «فلا و ربك لایومنون حتی بحکموك فیماشجر 
بينهم ثم لایجدون فی انفسهم حرجاً مماقضیت و یسلموا تسلیما» - ند ۸ سور نسا. 
مقدمة دوم آنکه هر چه با لفظ «قضاوت کرد» (قضی) یا «حکم کرد» (حکم) یا «امر کرد 
(امَر) و امثال اين‌ها از پیامبر س؛ و علی بن ابی‌طالب (م) وارد شده» منظور از آن» بیان 
حکم شرعی نیست. و اگر منظور از آن» بیان حکم شرعی بود. مستلزم این بود که از روی 
مجازگویی, یا از باب ارشاد به حکم خداوند. باشد. چه آنکه ظاهر الفاظ مذکور آن است 
کا راا نک نامدا ر ایت با فاضی وساکه شرعن: ات فضاوّتف یا انریا حکم 
کرد. نه به عنوان مبلغ حلال و حرام 0 امام خمینی: رسائل» ص ۵۰-۵۷. 
با این تشیم اما بر ابهاءها و نازساپی‌های این کتاب, در بخش ۳: فصل ۳: 
مبحث «رأی در عصر بیأمبراس» رفع می‌شود. در سایر مباحث کتاب نیز نارسایی‌هایی وجود 
دارد که رفع آن‌هاء گام‌های بعدی است که در اننده برای ورود به آستانۀ تدژین تاریخ 


مه ایی پاش رش شرا مر قولف آساین مات شرکاتی ور کاب 
«ارشادالفحول» ص ۱۸۴ و شافعی در «رساله» ص ۶۶ و آمدی در «الاحکام ج ۴ 
4 وابن‌حزم در «الاحکا» ج #۶ ص ۱۶ اظهار می‌کند که رای» قیاس. اجتهاد. 
استحسان, و استنباط, مترادف هستند. و استاد محمدتقی حكيم در مقدمهٌ النص والاجتهاد 
۔ چاپ هفتمء ص ۵- آن را نارسا شمرده و منشأً آن را اشتباه و اختلاط برخی‌مفاهیم عام 
با مصادیق آن‌ها دانسته است. با مثلا در بخش ۰۲ فصل ۲ در مبحث «پیامبر و شریعت 
عقل» در خصوص عقل و استصحاب, مطالبی دقیق مطرح شده. اما همراه با نارسایی‌هایی 
است. و باید مسائل زیادی دقیقاً مطرح شوند. مثلاً توضیح داده شود که عقلیات مستقل 
(قضایای عقلی که حکم شرعی به دست می‌دهند بی‌توسط چیزی جز حکم عقلی) 
چگونه‌اند؟ و نیز عقلیات غیرمستقل که خطاب شرعی صغرای کبرای عقلی قرار می‌گیرد. 
توضیح داده شوند. همچنین باید بحث شود که آیا بنای عقلا فقط طریق است یا به عنوان 
اصل عقلائی نیز می‌تواند مطرح باشد. و مسألةٌ اینکه استصحاب خود يك دلیل است 
افزون بر ادلهُ چهارگانه, و اینکه حجت دراصول فقه همان قیاس منطقی نیست - چنانکه 
و اعاظم, از جعله شیخ مرتضی. انضاری: کان کرو اند -بایستی, بروسی, رثا 
برش ایا میاق منت م کور ع گرد 

پس؛ همان گونه که اشاره شد» محققان برای ورود به آستانۀ تدوین ن تاریخ فلسفة 
اسلامی» راهن طولاتی در ی ارد و گامهایی ,بان بایستی بزدارند. که اميد ات 


نخستین این گام‌ها را سریعاً بردارند. 


مش ډه 


بسم‌الله الرحمن الرحیم 

این کتاب. فراهم‌کنندة زمینه‌ای أشنت برای تاریخ فلسفة اسلامی که در 
آن گرایش‌های غربیان و مسلمین و روش آنان در بررسی فلسفهُ اسلامی و 
تاریخ آن بیان شده انس 

پژوهشگران غربی» گوئیاء در صدد پیدا کردن عناصر بیگانه در ایسن 
فلسفه هستند تا این فلسفه را به يك منشا غیر عربی و غیر اسلامی بازگردانند 

اما پژوهشگران مسلمین» گوئیاء فلسفه را با میزان دین می‌سنجند. 

در اینده. بعد از بیان این دو روش, یك روش جدید در پررسی تاریخ 
جدید در صدد رجوع به خود نظر عقلی اسلامی در من الا شی اولیة آن و 
تون گیری مراحل و مدارج آن. در طی عصرهاء و دنبال کردن اسرار تطوّر ان» 
است. 

بعد از بیان این روش جدید. به تطبیق و اجراء این روش و توضیح 

آن. در حدی شیه به ارائه نمونه و مثال. خواهیم پرداخت. 

سرانجام. برای این زمینه. ضمیمه‌ای دربارة علم کلام و تاریخ آن 
خواهد آمد که بی‌ارتباط با آن نیست. زیرا این ضمیمه نیز چیزی بیش از يك 
نموئه از نمونه‌های همان روش جدید. نخواهد بود. 

در ایام اشتغالم به تدریس فلسفةٌ اسلامی و تاریخ آن, در دانشگاه 

مصر (الجامعة‌المصریه) به بررسی این موضوعات و استکمال تحقیق آن‌ها 
پرداختم. و برگ‌هایی در این موضوعات نوشتم. اما وقتی که آن دانشگاه راء 
در اوائل سال ۱۹۳۹ م ترك کردم آن نوشته را به همان حال اولیه‌اش به 

امروز به آن نوشته بازمی‌گردم تا آن را همان‌گونه که بود منتشر سازم 
یعنی به همان صورت که ان زمان نوشتم بدون تنقیح و تعدیل, و در همان 
قالب و ساختار دروس تعلیمی, که در آن نیاز دانشجویان به مراجعةٌ نصوص 
فراوان و حسن تدیر و فهم شیوه‌ها و اسلوب‌های متفاوت. مراعات شده است. 
هرچند که شاید این شیوه باب ذوق هم خوانندگان باشد. 


امیدوارم که این صفحات کمکی برای محققان, یا فایده‌ای برای 
خواننده اش دربر داشته باشد. 

مصطفی عبدالرازق 

- شوال ۱۳۶۳ 

- اکتبر ۱۹۴۴ 


بخش اول 
سخنان غربیان و مسلمین دربارهٌ فلسفد 
اسلامی 


فصل اول 
سخنان مولفان غربی 


کسی که به بررسی فلسفا اسلامی و تاریخ آن می‌پردازده ناچار ا با 
سخنان کسانی که تاکنون در این‌باره بحث کرده‌اند اشنا باشد تا از روی بصیرت 
به گزینش دیدگاه خویش بپردازد و از علل و اسباب لغزش, بپرهیزد. 

کسانی که تاکنون دربارة فلسفة اسلامی اظهارنظر کرده‌اند دو دسته هستند: 

الف. يك دسته خاورشناسان و ساير غربیانی هستند که به بررسی تاریخ 
فلسفه برداخته‌اند. 

ب. دسته دیگر نویسندگان اسلامی هستند. 

این دو دسته را به همین ترتیب مورد بررسی قرار می‌دهیم. 

قصد ما این نیست که از آنچه دانشمندان غرب از قرن‌ها پیش دربارة 
فلسفة اسلامی اظهار داشته‌اند چیزی جا نگذاریم. چون این کار, گذشته از 
دشواری آن» جندان فایده‌ای ندارد. 

بلکه قصد ما بی‌گیری و خرده‌سنجی جملگی دید غربیان نسبت به فلسفه 
اسلامی و داوری آنان دربارةٌ آن است. فقط از زمان شروع استقرار پای‌های 
نهضت جدید بررسی تاریخ فلسفه یعنی از اوائل قرن نوزدهم. تاکنون. چنانکه 
بريه در تأیید این تاریخ شروع؛ می گوید: 

«هرچند که اندیشمندان قرن هجدهم تلاش کردند تا برای تاریخ فلسفه 
یکپارچگی و انسجامی پدید آورند. اما فقط طول نیمه اول قرن نوزدهم بود که 
شاهد کوشش‌هایی در تأسیس تاریخ فلسفه گردید که قبل از آن چیزی بیش از 
يك نقشة اولیه نبود.»: 


* E. Brehier, Histoire La Phillosophie, Tome 1. P. 20. 


زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 


ما می‌توانیم ی «یِنمان» را در کتاب خودش به نام «مختصری در تاریخ 
فلسفه» بیان‌کننده رای مورخان فلسفه دربارة فلسفة اسلامی در آغاز قرن ۱٩‏ 
به حساب بیاوریم. زیرا همان‌گونه که کوزان در مقدمه ترجمةٌ فرانسوی همان 
کتاب می‌گوید: «بروکر آلمانی متوفای سال ۱۷۷۰ بدر تاریخ فلسفه است» و 
یمان جانشین به‌حق بروکر». 

آنگاه ما نمونه‌هایی از تطور این رأی را دنبال می‌کنيم تا به عصر حاضر 
پرسیم. 


تنمان تحت عنوان «عرب» می‌گوید: «عرب ملتی است که با استعدادهای 
بر تاب و توان و بر جنب‌وجوش سرشته شده است. این ملت نخست صابئی بود. 
سپس به برکت دین محمد[ص ] به حماسة دینی و جهادی دست یافت. دینی که 
هم دين زندگی و هم دین عقلی است. و تحت‌تاثیر خلفای او و تفاسیرشان در 
مورد انات قرآنی, که په عقیدۀ آنان, وحی منزل از سوی خداوند به حضرت 
محمد[ص ] است. قرار گرفت. و عرب در اندك زمان» بر بخشی عظیم از آسیا و 
آفریقا و ارویا سلطه یافت و آنها را بحت لوای اسلام درآورد. اختلاط عرب با 
ملل مغلوب» فضا سوریان و بهود و بونان. و بیشرفت آنان در انواع رفاه و 
پی‌آمدهای رفاه. و نیاز آنان به یاری گرفتن از صناعات بیگانگان از قبیل اطباء و 
منجمان, و تأثیر بیگانگان در آنان, اینها همه در آنان شوق آتشین به تحصیل 
علوم و معارف یدید آورد. این تمایلات مورد استفادهٌ حاکمان عباسی قرار گرفت: 
معاصر شارلمان که از ۷۸۶ تا ۸۰۸ محکومت کرد. مأمون که از ۸۱۳ تا ۸۳۲ م 
عربی دستور دادند و مدارس و کتابخانه‌های بزرگ و فراوان تاشختن کردند». 


2.6.۲۰ Tennemann, Manuel de I'histoir be La Philosophi, 1812: Traduit par ۷۰ Cousin, 
1839. 


سخنان مولفان غربي مد با 

سپس, او در همان فصل می‌گوید: «از بین فلاسفه» تقریباً ارسطو با 
شارحان فلسفه‌اش تا فیلوپپنوس» بودند که نظر عرب را به خود جلب کردند. و 
جملگی مولفات ارسطو به دست عرب رسید. اما در حقیقت نوشته‌های ارسطو از 
طریق ترجمه‌های بسیار ناقص و با میانجیگری فریبندة آئین نو افلاطونی» به 
دست عرب رسید. تحقیقاتی در زمینه علوم ریاضی تاریخ طبیعی, و طب به وسیله 
عرب بر آنها افزوده شد. لیکن موانع و عقبه‌هایی» مانع پیشرفت عرب در فلسفه 
گردیدند... از این وو آنان فقط توانستند نظرات ارسطو را شرح دهند و آنها را 
بر اصول دینی خود تطبیق دهند... و در بسیاری موارد نظرات ارسطو را بی‌رمق و 
مسخ کردند. و بدین ترتیب فلسفه‌ای در بین آنان پدید آمد شبیه فلسفة ملل 
مسیحی در قرون وسطی که متوجه استدلال‌های جدلی مستبدانه و مبتنی بر 
شالودهٌ نصوص دینی بود. 

«سیس, تصوف به میان آمد و اتفاقاً با این علم متشکل از اصطلاحات 
خالی ارتباط پیدا کرد و به آن منضم گردید. خصوصاً در نزد فرقة معتقد به وحدت 
وجود از اهل تصوفی که واضع آن ابوسعید ابوالخیرت قبل از قرن دوم یا در اثنای 


۳ همان منبع قبلی ج ۱ ص ۰۳۵۶-۳۵۷ 

۴ بوحنا ملقب به فیلوینوس ۳۱۱۵۵00 ٩۵20‏ اسکندری متوفای حدود سال ۶۰۸ م که به نام 
یحیی نحوی نیز معروف است. 

۵ او به غلط نژاد عرب» سرسپردگی به ارسطو قرآن مجید, و حزب اهل سنت. را موانع عرب 
در راه فلسفه دانسته است که بعداً در این باره توضیح داده خواهد شد - مترجم. 

۶ در منابعی که در دست دارم نام ابوسعید ابوالخیر را نیافتم. لیکن از ابوسعید احمدین عیسی 
خراز - یعنی دوزندة بوست از قبیل مشك و امثال آن - از اهل بغداد. در كتاب «التعرف لمذهب اهل 
التصوف فیمن نشر علوم الاشارة کتبا و رسائل» به عنوان «زبان تصوف» یاد شده است. مصطفی 
عروسی در حاشیة خود بر شرح رسال قشبریه گفته است که او شیخ طائفة متصوفه است. اما او بناپر 
ارجح» در سال ۲۸۶ ه (۸۹۹ م) وفات یافته است. از این رو امکان ندارد که منظور از واضع علم 
تصوف قبل از قرن دوم یا در اثنای آن» همین شخص باشد. 

گذشته از آن ماسینیون در کتاب خود به نام «مجموعةُ نصوص غير منتشره مربوط به تاریخ 
تصوف در بلاد اسلام» ص ۸۷ نام ابوسعیدبن ابی‌الخیر متوفای سال ۴۴۰ ھ (۱۴۰۸ م( را یاد کرده و 
گوید: او خراسانی است. و اشاره کرده که او نسبت به قیود دینی لاابالی بوده و با ابن‌سینا تماس 


زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 


آن بوده است و این فرقه هنور در ایران و هند پراکنده‌اند. 

«با این حال. آثار فلسفی عربی هنوز فقط در حد بسیار ناچیز بررسی شده 
که شناخت ما را نسبت به آن ناقص می‌سازد.» 

سپس همان مولف در فصلی تحت عنوان «فرفه‌های فلاسفه عرب» می گوید: 

«غالبا دو دستة بزرگ از فلاسفه بین عرب وجود داشته‌اند: یکی دسته 
فلاسفة حقیقی هستند که معتقد به وجود مثالی یعنی ایدآلیست هستند و به تبع 
مذهب افلاطونی اسکندری به قدیم بودن جهان قائل‌اند. و در صدد بافتن راهی 


داشته است. اما بدیهی است که این ابوسعیدین ابی‌الخیر منظور تنمان نیست. 

در کتاب «محاضرةالاوائل و مسامرةالاواخر» تألیف شیخ علاء‌الدین علی دده سکتواری بوسنوی 
متوفای ۹۹۸ ه (۱۵۸۹-۱۵۹ م) ص ۷۰ آمده است: «اولین کسی که دربارة ترتیب احوال و مقامات 
اولیا سخن گفت. ذوالنون مصری متوفای ۲۳۵ ه- ۸۵٩(‏ م) بود - اوائل تألیف سیوطی. اولین کسی 
که در بغداد دربارة مذهب صوفیه یعنی دربارةٌ صفای فکر» شوق. ذوق» قرب. انس محبت» معرفت. 
فناء. بقاء» و سایر مقامات و منازل سخن گفت همانا ابوحمزه محمدین ابراهیم بغدادی صوفی از اقران 
سقطی بود که در سال ۲۸۹ درگذشته است - اوائل تألیف سیوطی. اولین کسی که صوفی نامیده شد و 
در علم قلوب سخن گفت ابوهاشم صوفی (متوفای ۱۰۵ هھ ۷۳۳-۷۳۴ م» بر اساس کتاب ابجدالعلوم 
ج ۱ ص ۳۸۶ و کشف‌الظنون ج ۱ ص ۲۹۰) بود که در کوفه متولد شد و در شام مقیم بود. ابوهاشم 
گوید: کندن کوه‌ها با سوزن آسانتر از بیرون کردن کبر از قلب‌ها است. توری گوید: اگر ابوهاشم 
صوفی نبود من نمی‌توانستم دقیق ریا را بفهمم. و از صوفی چیزی نمی‌فهمیدم اگر ابوهاشم را نمی‌دیدم 
- از طبقات المشایغ - اوائل سیوطی. اولین کسی که, در عراق در شهر مرو, دربارة احوال صوفیه 
سخن گفت. فقیه محدث امام ابوالعباس مروزی بود که شیخ تصوف زمان خودش بود و در سال ۳۰۰ 
هم ٩۱۲-۹۱۳(‏ م) وفات بافت - اوائل سیوطی... اولین کسی که در علم فنا و بقا سخن گفت ابوسعید 
خراز بغدادی شیخ فقراء صوفیه شاگرد ذوالنون مصری بود - اوائل سیوطی... اولین حال رسول 
خدا(ص) خلوت بود که در کوه حرا در گوشة تنهایی بود و با پروردگارش خلوت کرد و په عبادت او 
پرداخت. تا جایی که عرب گفتند: محمد عاشق پروردگارش شده است - این سخن از غزالی بود. 
اولین کس از میان صحابه که عزلت و تنهایی را برگزید ابوذر غفاری بود. چنانکه در خبر صحیح در 
حق او آمده است: ابوذر. با زهد عیسی‌ین مریم. بر روی زمین راه می‌رفت. او پیشوای اهل خلوت 
صوفیه است. و در حدیث مشهور آمده که ابوذر در روز قیامت پیشاپیش علما می‌آید - سیوطی این را 
گفته است. 

شاید این نصوص مذکور جامع هم گفته‌ها و نظرهایی است که دربارة کسانی که انتساب 
تصوف به آنان امکان‌پذیر است. ابراز شده‌اند. 
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برای ارتباط دادن این اندیشه قدیم بودن جهان به دین منصوص می‌باشند. و 
زاهدانی که صوفیه خوانده می‌شوند. در زمره این دسته هستند. 
هستند که عقاندشان بر اساس اصول دینی که در قرآن آمده استوار است. سپس 
این متکلمان تلاش می‌کنند که مبداً جهان را بر وجه فلسفی بیان کنند. این دسته 
دوم در مقابل دسته اول ایستادگی کردند. و شناخت ما نسبت به هر دو دسته هنوز 
ناقص ات دته اشاعره دسته سوم به حساب می آیند که از جبریان تشکیل 
شده‌اند و برای اشیاء عللی جز اراد خداوند قائل نیستند». 

آنجه باید مورد ملاحظه قرار دهیم امور زیر هستند: 

الف - تنمان فلسفه‌ای را که ما در صدد پررسی آن هستیم به عرب نسبت 
می‌دهد. 

ب - به نظر او این فلسفه مشتمل است بر آن چیزی که او فلسفة حقیقی 

ج - آنگاه او اين فلسفه را عمدتا شرحی ناقص و مسخ‌کنندهة مکتب ارسطو 
و پیروان او و تطبیق آن مکتب بر اصول دین عربی می‌داند. 

د ‏ او [به غلط] عقبه‌ها و موانعی را که سد راه سیر فلسفه در نزد عرب 
گردید بدین نحو برمی‌شمارد: قرآن, حرب اهل سنت» نژاد: بعنی آمادگی نژاد 
عرب برای تاثر از اوهام. و خضوع عقولشان در برابر سلطةٌ ارسطو. 
باید و شاید مورد بررسی قرار نگرفته‌اند. 

۷ طاش کیری‌زاده در «مفتاح السعاده» ج ۱ ص ۲۴۲ می‌گوید: بايد دانست که افلاطون حکیم. 
بعضی از شاگردانش را از طریق تصفیه و اعمال فکر دائم در جناب قدس تعلیم مي‌داد و اینان 
اشراقیان خوانده شدند. و بعضی از شاگردانش را از طریق بحث و نظر تعلیم میداد که به نام مشائیان 
خوانده شلد نل, زیرا به مجلس افلاطون آمد و شد داشتند. و نیز بدین علت که حکمت را به هنگام 


مشی و راه رفتن افلاطون برای تعلیم فرزندان سلطان, از او اخذ می‌کردند یا به هنگام راه رفتن در باع 
به انان تعلیم می‌داد... ارسطو رئيس مشائیان و مدون حکمت بحتئی است, 
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و اين روح عصر در آن روزگار بود. حتی فلاسفه‌ای که به تاریخ فلسفه پرداختند 
تحت‌تآثیر آن بودند. مثلا وکتور کوزان فیلسوف فرانسوی متوفای ۱۸۴۷ م در 
دروس خود دربارۀ تاریخ فلسفه در دانشگاه ياربس [از روی تعصب افراطی ] 
می‌گوید: 

«اقایان مسبحیت اخرین دینی است که روی زمین ظهور کرد... ارویای 
مسیحیت است که مهد آزادی است ولاغیر... و مسیحیت است که ذخائر فنون و 
آداب و علوم را حفظ کرد و آنها را منتشر ساخت. مسیحیت همان اصل و ريشة 
فلسفه جدید است». 


روحیه تعصب نژادی زمانه: 


اما تعصب نژادی بر ضد عرب نیز که جوانه‌های ان در سخن تنمان بروز 
کرد در روح آن عصر وجود داشت و طولی نکشید که ارنست رنان فیلسوف 
فرانسوی متوفای ۱۸۹۳ م با بحث‌های خود دربارة تاریخ زبانهای سامی جامة 
علمی به آن بوشانید و سپس آن را به صورت حمله‌ای کور درآورد که کلیه نژاد 
سامی آماج تیر حملات کتابهای وی گردید. و خاورشناس آلمانی «کریستیان 
سن» متوفای ۱۸۷۶ م در این حمله با وی همدست گردید. 


سامیان و آریائیان: 


تقسیم مردم به سامی و اریائی 
زبان‌ها در قرن ٩‏ ساخته‌اند. 


از جیزهایی است که دانشمندان تارسخ 
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سامی منسوب به سام است. چه آنکه در تورات آمده است که نوح سه پسر 
داشت: سام. حام و یافث. سام پدر اسرائیلیان و برادران آنان است. و حام پدر 
زنگیان است. و یافث پدر بقی بشر است. 

آریایی منسوب به آریا است. و آریا نام ملتی بوده که مهد ظهورشان 
ایران‌زمین بعنی افغانستان و حوالی آن بوده است. سپس تقریباً ۲۰۰۰ سال قبل 
از مسیح به شمال غربی هند رفتند که دینی جدید از ادیان شرك یعنی دین ودا را 
با خود همراه داشتند. این دین دارای کتاب مقدسی است که عبارت است از 
سرودهای روحانی مربوط به خدایان که ودا نامیده می‌شود. و آن اکتون دين 
براهمه و دين مردم هندوچین است. و این دين چندان تغییر نیافته است. 
سرودهای روحانی این دین و فلسفه‌ای که از این دين ملهم گردید. اثری زیاد در 
حیات عقلی آسیا داشته و از همان قدیم طنین آن به اروپا رسید. 

از این رو همینکه استعمار ارویایی در برخ .احی هند استقرار یافت» 
دانشمندان اروپا به بررسی «ودا» پرداختند. آنان »ار زبان سانسکریت که زبان 
ودا بود و بین زبان‌های اروپایی تشابهی یافتند که این تشابه آنان را هیجان‌زده 
ساخت. 

همچنین علم مقایسه زبان‌ها پدید آمد. و زبان‌ها به انواعی تقسیم شدند و 
هر مجموعه‌ای از این انواع به ريشة واحد برگردانده شدند. سپس دانشمندان, 
این نسب‌نامه‌های زبانی را نسب‌نامه‌هایی برای ملت‌های متکلم به آن زبان‌ها قرار 
دادند. 

در قرن نوزدهم نظریة نژاد آریایی یکباره سر برآورد و این نژاد به عنوان 
ریشة ملل اروپایی و برخی ملل آسیایی تلقی گردید. مللی که زبان‌های آن‌ها به 
ريشة واحد یعنی زبان سانسکریت يا غیر آن برمی‌گردد. 


نظرية رنان دربارۂ سامیان و آریائیان از لحاظ فلسفی 


رنان در اوائل کتاب «تاریخ زبان‌های سامی» صریحاً می‌گوید که این من 
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بودم که نخستین بار مطرح ساختم که نژاد سامی پست‌تر از نژاد آریایی است. و 
برخی از معاصران او و کسانی بعد از او تحت‌تأثیر او قرار گرفتند. زیرا به شناخت 
رنان در این‌باره آهمیت می‌دادند. چون که رنان زبان‌های سامی را می‌شناخت و 
سامیان را در سرزمین‌هایشان از نزديك دیده بود. 

رنان در اوائل کتاب «ابن‌رشد و مکتب اوه می‌گوید: 

«ما نمی‌توانیم در نزد نزاد سامی سراغ بحث‌های فلسفی را بگیریم. و از 
شگفتی‌های سنزبوشت است. که این نزادی که توانست مالاترین نیرو زا ند ادان 
خود ببخشد, کوچکترین بحث فلسفی خاص به بار نیاورد. و فلسفه در نزد سامیان 
چیزی جز اقتباس محض بی‌حاصل و تقلید فلسفة یونانی نبود». 

بدین ترتیب رنان» در بحث‌های مربوط به تاریخ فلسفه در نزد عرب. ادعای 
طبیعت سامی را داخل کرد. و آن را باه قضاوت بر ضد این فلسفه قرار داد. 

چنانکه مفصلاء در کتاب «تاریخ زبان‌های سامی» ص ۱۶۵ آمده: از نظر 
رنان. ویژگی‌های روان سامی» از لحاظ دین» در گرایش فطری به توحید و اه 
لحاظ زیان و صناعت و هنر و تمدن, در گرایش به سادگی» پروز کردند. 

ولی روان آریایی این ویژگی را دارد که گرايش فطری به تعدد و انسجام 
ترکیپ دارد. 


نقر نظرية رنان 


نظربه رنان درباره فلسفه در نزد عرب» خالی از اضطراب و آشفتگی 
نیست. او در اوائل کتاب خود «تاریخ زبان‌های سامی» می گو رد: 

«طاق نم تفا ربیب فلس نان کا ری رکا 
انحراف در دلالت لفظ بر معنی است. زیرا مبادی و مقدمات این فلسفه در 
شبه‌جزیرة عربستان پدید نیامد. چیزی که هست. به زبان عربی نوشته شد. 
وانگهی این فلسفه فقط در نواحی دور از عربستان مانند اسپانیا و مراکش و 
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متمرفتده که بیشتر اهالی. آنها غیر سامی بودند شکوفا گردید». 

رنان در اوائل کتاب «ابن‌رشد و مکتب او» يك بار می‌گوید: «من همیشه به 
این قضاوت خود که مباحث عقاید دینی در پیدایش این فلسف عربی تأئیر 
ختتان اه کا ر و بفین وا و ری ری ران کوک چک 
دانش‌های یونانی را در همان شکلی که در دو قرن هفتم و هشتم» جهان آن را 
پذیرفته بود. اخذ کرد»». 

او بار دیگر می‌گوید: «عرب تفسیر نظریات ارسطو را وسیله‌ای برای ایجاد 
فلسفه‌ای انباشته از عناصر خاص قرار داد که این فلسفه به کلی غیر از آن بود 
که در نزد یونانیان بررسی می‌شد. فلاسفة قرون‌وسطی نیز جنین کردند». 

او بار سوم نظری دیگر ابراز می‌کند: 

«حرکت حقبقی فلسفی در اسلام بایستی در مکاتب متکلمان جستجو 
شود ۰0۱۰۱ 

از سخنان گوناگون رنان پس از جداسازی ' . خنان از آرایش بلاغت و 
تخیل شعری و هیجان‌های حماسی و احساسات و تناقض» جنین برمیآید که 
فلسفة عربی که ترجمة فلسفه یونانی است. وجود دارد. و فلسفة اسلامی که همانا 
علم کلام است وجود دارد. و رنان در کتاب‌هایش صریحاً می‌گوید که این فلسفه 
اسلامی تازگی دارد. 

شاید رنان نخستین کسی باشد که در غرب نام «فلسفه اسلامی» را بکار 
برد. 

رنان این عقیدة دانشمندان قبل از خود را قبول ندارد که عرب ارسطو را از 
بین سایر فلاسفه بونان برگزیدند و فقط به ارسطو اهمیت دادند. او در کتاب 
«ابن‌رشد و مکتب او» می‌گوید: 


8. E. Renan: Aveiroes et ۱۸۵۲6۵۲۲۵۱5۲6, P. ۰ 
9.P. 89. 
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ولال که دول در مورد اینکه عرب ارسطو را بر گزیدند» آورده می‌شود. 
به بطلان نزدیکتر است تا به حق. زیرا عرب چنین گزینشی را صورت ندادند. چه 
آنکه گزینشی از روی تفکر درمیان نبوده است. و فقط عرب دانش‌های یونان را 
به همان‌گونه که به آنان رسید بذیرفتند.»( 

خلاصه, رنان که هم دشمن نژاد سامی است و هم دشمن دين اسلام» در 
مورد فلسفه نسبت به آنجه که او «فلسفة عربی» می‌نامد سرسخت و متنفر است» 
اما نسبت به آنجه که او «فلسفة اسلامی» می‌نامد چندان سرسختی نشان 


نمی‌دهد. 
انتقاد معاصران رنان نسبت به قضاوت او 


ما کسانی از معاصران فرانسوی رنان را می‌بينيم که قضاوت رنان را دربارةٌ 
فلسفه در نزد عرب» غير منصفانه دانسته‌اند. 

گوستاو دوگا«» در کتاب «تاریخ فلاسفه و متکلمان اسلامی» چاپ باریس 
سال ۱۸۸۹ م» سخنان شملدرزه آلمانی را از رسالةٌ مکاتب فلسفی در نزد عرب 
که در سال ۱۸۴۲ منتشر گردید. نقل می‌کند که سخن زیر نمونه‌ای است از آن 
سخنان: 

«ه رگز نمی‌توانیم «فلسفه عربی» را بر وجه دقیق در مورد آنجه که از این 
تعبیر فهمیده می‌شود به کار ببریم به همان‌گونه که فلسفة یونانی و فلسفة آلمانی و 
غیره را به کار می‌بریم. و هرگاه این تعبیر «فلسفة عربی» را به کار می‌بریم منظور 
ما جز فلسفة ونان آن‌گونه که عرب آن را فهمیدند چیزی دیگر نیست». 

سیس دوگا به نقل سخنان رنان در این مورد می‌بردازد. و آنگاه خود چنین 
می‌گوید: ۱ 

«به نظر این دو دانشمند. فلسفةٌ عربی صرفاً تقلیدی است از فلسفه یونان و 


11.P. 93. 12. Gustve Dugat: Histoir des theplogiens, Paris 1878, P. ۷۰ 
13. Schmdlers. 
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کو کین e ge‏ یا وان مه ها 
گمان می‌برد که عقلی مثل عقل ابن‌سینا چیزی تازه و نو به بار ناورد و او فقط 
مقلد بونان بود؟ آیا مکاتب معتزله و اشعربه ثمره‌های بدیعی نیستند که نژاد عربی 
آنها را به پار آوردند؟ به نظر من طريقة «منك» ۸۲۱ در تشخیص و تعریف این 
فلسفه به صحت نزديك است». 

« می‌توانيم روی‌هم‌رفته بگوییم که فلسفه در نزد عرب» صرفا به مکتب 
مشائیان پایبند نگردید. بلکه همه تحولاتی که فلسفه در جهان مسیحی به خود دید, 
این فلسفه نیز آن تحولات را از سر گذراند. این فلسفه مشتمل است بر مکتب 
تولد» بلکه بر مکاتبی شبیه مکتب اسپینوزا و بر مکتب جدید وحدت وجود». 

دوگاء یس از بیان اختلاف اقوال دربارةٌ فلسفه و دربارهةٌ هدف فلسفه, این 
نظریه را برمی‌گزیند که هدف فلسفه همانا تکوین عقاید جدید است. و سپس 
می‌گوید: «هر کس بخواهد دربارة خصایص فلسفه عربی درست قضاوت کند, باید 
به این فلسفه. از ناحیة تأثیرش در اصلاح عقاید. نگاه کند. و چنانکه گفتیم, 
حقیقت هدفی که فلسفه به آن چشم دوخته» همین اصلاح و تکوین عقاید است. 
به عقیدۀ من نظر عقلی عربی» در حقیقت, تلاش برای اصلاح قرآن و تکمیل 
تلاشی کردند... ابنان مخلوق نبودن فرآن را انکار کردند. تا مبادا به وحدانیت 
خدا کوچکترین خدشه‌ای وارد شود. و عقیدۀ مخلوق بودن قرآن را ابراز 


14. Salmon ۰ 


داشتند... و گفتند که آوردن بهتر از این قرآن, امکان‌پذیر است. این‌گونه مورد 
بحث قرار دادن کتاب مقدس مسلمین, تقریباً از همان گونه بحثی است که فلاسقةً 
ارویایی در تدقیق تورات و انجیل صورت دادند. همجنانکه ساير کتاب‌ها مورد 
تدقیق قرار گرفتند. و داود اشتروس و رنان در مولفات خود جنین کردند»۱۷. 

منك آن‌جا که می‌گوید: فلسفهٌ عربی جمیع تحولات و مراحلی را که فلسفة 
مسیحی طی کرد. از سر گذراند. با سخن تنمان. مخالفت می‌ورزد. چه آنکه بزعم 
تنمان, کتاب مقدس اسلام. سد راه فکر آزاد عقلی ات ملق چه رت ی زساند 
که اسلام در بارور ساختن فلسفه و تطورات آن از مسیحیت کمتر نیست. همچنین 
منك با این سخن خود ادعای پست بودن نژاد سامی از نژاد آربائی راء از آن 
لحاظ که به تفکر فلسفی مربوط می‌شود. تأیید نمی‌کند. 

منك در مورد اینکه مسلمین ارسطو را از بین ساير فلاسفة پونان برگزیدند 
نظری مخالف نظر رنان دارد. او این نظر خویش را بدین نحو بیان می‌کند: 


۵) اشاره به نظریهة «صرف» در اعجاز قرآن مجید است. خفاجی می‌گوید: «اعجاز قرآن - 
اختلافی که در مورد ملاك معجز بودن قرآن پدید آمده حول دو قول دور می‌زند: یکی آنکه قرآن با 
فصاحت خویش خرق عادت کرده است. و این به منزله ادها ساختن عصا است. پذيرندة این قول 
ناگزیر باید بیان کند که آن فصاحتی که فزونی و تعالی آن تا حدی است که از مقدور بشر بیرون 
است جیست. قول دوم آنکه ملاك اعجاز در قرآن عبارت است از منصرف ساختن عرب و باز داشتن 
آنان از معارضه و آوردن مثل آن, با آنکه اگر این صرف و بازداشتن نبود. فصاحت قرآن بیرون از 
مقدور آنان نبوده است. پذیرند؛ این قول دوم نیز ناگزیر باید تحقیق و روشن کند که این فصاحت 
جیست. تا یقین پیدا کند که این فصاحت بیرون از مقدور انان نیست و از نوع فصاحت انان است. و 
بداند که کار مسیلمه و غير آو, در حقیقت. معارضه و آوردن مثل آن. نبوده است. زیرا سخنی که او آورد 
خالی از آن فصاحتی است که تحدی قرآن و مبارزه‌طلبی قرآن در برابر مخالفان, با آن فصاحت در 
اسلوب مخصوص, صورت گرفت». (اسرارالفصاحه, تألیف امیر محمدبن سعیدین سنان‌الخفاجی 
الحلبی. چاپ خانجی. ص ۴). 

16: David Strauss. 
17. Dugat: 22۵۱۱۰ 


سخنان مزلفان غربی ۱۳ 

«ارسطو از میان فلاسفه بدین جهت برگزیده شد که روش تجربی او بیشتر 
موافق میل علمی تجربی عرب بود تا روش ایدآلیستی افلاطون. و نیز ارسطو 
بابن جهت برگزیده شد که منطق او سلاح سودمندی بود در منازعات مستمر بین 
اهل مذاهب کلامی»(0. 

سخن منك» هم در مورد سبب انتخاب شدن ارسطو توسط عرب. مخالف 
زاعاوتان اسر ور و ادتهای ا و ی سامی در فلسفه. زیرا طببعت 
علمی تجریی که مطابق میل طبیعی ارسطو بود از ناحيُ فلسفی بی‌تمر نمی‌شود. 
مگر آنکه طبیعت معلم اول ارسطو از ناحية فلسفی بی‌ثمر باشد. 


مج 


تلخیص اختلاف‌نظر مابین آغاز قرن ۱٩‏ و پایان آن 


نظریة علمی غربیان دربارة فلسفه در آغاز قرن ۰۱٩‏ روی‌هم‌رفته. بر آن 
پنج قضاوتی که از گفتار تنمان بیرون کشیدیم. و ظاهراً در آن زمان تقریباً از 
مسلمات به‌شمار می‌رفتند. استوار بوده است. و در اواخر این قرن» دید دانشمندان 
در مورد این قضاوت‌ها دگرگون گشت. و دیگر آن قضاوت‌ها مورد قبول واقع 
نشدند. مگر يك قضاوت که هنوز هم مورد قبول است و عبارت است از اینکه 
مصنفات فلاسفةٌ اسلامی هنوز چنانکه باید مورد بررسی واقع نششده‌اند. اما دیگر 
تعبیر «فلسفةٌ عربی» و نسبت آن یه نژاد عربی» مورد اتفاق نست. در محتوی و 
مندرجات این فلسفه نیز اتفاق‌نظر وجود ندارد. و اینکه فلسفة عربی یکسر شرح 
ناقص‌کننده و مسخ‌کنندة مکتب ارسطو و مفسران او و تطبیق آن مکتب با نصوص 
دین اسلامی است» مورد اتفاق نظر نیست. و دربارة ان جیزهابی که به عنوان 
عقبه‌ها و موانع راه پیشرفت فلسفه اسلامی ادعا شد. نیز اتفاق نظر وجود ندارد. 

همه اين نظریات مورد خرده‌سنجی علمی قرار گرفتند. و به تدریج از شدت 
یت و میا ت کا د 


18. Munk: Melonges Paris 1927 P. 312-313. 


۱۴ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


آراء غربیان دربارة فلسفة اسلامی در قرن حاضر 


قرن حاضر فرا رسىد. اما آیا دیدگاه غربیان دربارة فلسفة اسلامی. در این 


قرن» از چه قرار است؟ 
اختلاف در نامگذاری: اسلامی یا عربی 


هنوز غربیان» در نامگذاری این فلسفه, اختلاف دارند. برخی از آنان نام 
«فلسفة عربی» را مطرح می‌سازند. زیرا مصنفان آن» آثار خود را به عربی 
می‌نوشتند. چنانکه موریس دو ولف استاد دانشگاه لووان در کتاب خود «تاریخ 
فلسفة قرون وسطی» که تکیة ما بر چاپ پنجم آن به سال ۱۹۲۵ می‌باشد. و 
جنانکه بریه. استاد سربون, در کتاب عظیم خود» در «تاریخ فلسفه» که جزء 
اول آن در سال ۱۹۲۶ منتشر گردید. نام فلسفة عربی را برگزیدند. 

لطفی پاشا سید در مقدمة ترجمة «اخلاق نکوماخوس» ارسطو به بیروی از 
آنان تعبیر «فلسفة عربی» را مطرح کرده است. 

برخی دیگر از غربیان نام «فلسفه اسلامی» را برگزیده‌اند. مانند هورتن.» 
المانی عالم به اسلامیات و نویسنده مقالةُ «فلسفه» در دائرةالمعارف اسلامی. و 
مانند دو بور در کتاب تاریخ فلسفة اسلامی. و مانند گوتییه»» و بارون کارا دو 
و« و غیر اینان. 

روشن است که اینان می‌بینند که این فلسفه. عربی نیست. زیرا اکثر قریب 
به اتفاق نویسندگان آن از نژاد سامی نبودند. و به نظر اینان شایسته است که این 
فلسفه به اسلام نسبت داده شود. زیرا تأثیر اسلام در این فلسفه آشکار است. و 


19. M. de Wulf. 20. Horten. 21. De Boer. 
22. Gauthier. 23. Corra bo Vaux. 


سخنان مولفان غربی ا 


خانشگاه این د ا ا ای ا و در تخت رای اسلام ریسته امن 

کنا ی تال دک کیل ملا رد کت قر فلسقه ارد اکا بارس توت 
عنوان «بحثی در فلسفة الهی ابن‌سینا» چاپ پاریس به سال ۱۹۲۶ ديدم که در 
آن شدیداً از فلسفةٌ عربی دفاع کرده است. این کتاب رسال دکترای او در 
سربون پوده است. از نمونه‌های دفاع او در ارتباط با محل بحث‌ما این است. که 
می‌گوید: 

«آنان که وجود فلسفۀ عربی را انکار می‌کنند. وجود فلسفه اسلامی را قبول 
دارند. لیکن اسلام, علی‌رغم آن‌همه عناصر غير عربی که در قلمرو آن قرار 
گرفته‌اند. اثری از آثار نبوغ عربی است. اينکه اکثر فلاسفه از ريشة غير عربی 
است. جای انار نیست. اما آن چیزی که من به کلی منکر آن هستم. این سخن 
است که فلسفه‌ای که به فلسفه اسلامی شهرت يافته منسوب به نژاد عربی نیست. 
ما از فلسفة عربی سخن می‌گوییم همان‌گونه که از دين عربی سخن 
می‌گوبیم»(. 

این سخن, بر رنان صادق است که فلسفة عربی و فلسفه اسلامی را مطرح 
ساخت. 

اما ھل دایم انه کد یکی وال را اشن ا تر فا غر و کاس تا 
تز فلسقه الا فی ان ایی اغد کیان نی کک که نور هان اران می راکد 
ان چیزی باشد که صلیبا منکر آن است. 

رویةُ آنان همچون رویة خود دانشگاه مصری است که تا همین نزدیکی‌ها 
در قوانین و آیین‌نامه‌ها و مکاتباتش هر دو تعبیر را به عنوان دو تعبیر مترادف» به 
او ی زرد 

کارلو نلینوه» نظری دارد که به این موضوع ارتباط پیدا می‌کند. او این نظر 
خویش را در درس‌هایش دربارة «علم هیأت و تاریخ آن در نزد عرب در قرون 
وسطی» چنین اظهار می‌کند: 


24. Djemill Saliba, Etude sur La Metaphysique 0۳ ۸۷۱۵۵888, Paris 1926, PP. 21-25. 
25. Carlo Nallino. 


۱۶ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


«در درس گذشته گفتم که درس‌هایم در محور تاریخ علم هیأت در نزد عرب 
در قرون وسطی, یعنی تقریباً تا پایان سال نهصدم هجرت نبوی, دور خواهد زد. 
اکنون باید مشخص کنیم که واژة «عرب» به چه کسانی گفته می‌شود. هرگاه سخن 
از زمان جاهلیت یا اوایل اسلام باشد. بی‌شك واژ؛ُ عرب به معنای حقیقی طبیعی 
خود به کار می‌رود که به مردم ساکن شبه‌جزیرة معروف به جزیرةالعرب دلالت 
دارد. لیکن وقتی که سخن از عصرهای بعد از قرن اول هجری باشد. این واژه را 
به معنی اصطلاحی آن می‌گيريم. و آن را بر جمیع امم و ملل ساکن در ممالك 
لاس نخس بر کشا که ریان عربی را در اکثر تألیفات علمی خود به کار 
می گیرند» اطلاق می‌کنيم. از این رو ملت‌های گوناگون. تحت نام عرب قرار 
می‌گیرند. مانند ایرانیان, هندیان. ترکان» سوریان» مصریان» بربران» اندلسیان و 
ساير کسانی که در زبان کتاب‌های علم. با هم شريك هستند. و همگی تبعة دول 
لاش یا تفه - و اگر واژة عرب را بر اینان اطلاق نکنیم, تقریباً نخواهیم 
و سخن از علم هيأت در نزد عرب به ميان آوریم. زیرا در بین عالمان ماهر 
هيات» به ندرت از اولاد قحطان و عدنان می‌بینیم. ابن‌خلدون متوفای ۸۰۸ هھ 
(۱۴۰۶ م) در مقدمة خود می‌گوید: «از شگفتی‌هایی که رخ داد این است که اکثر 
حاملان علم در ملت اسلامی غیر عرب بودند. چه در ميان حاملان علوم شرعی و 
جه در ميان حاملان علوم عقلی. عرب. اندك است. اگر هم در میان عالمان. 
کسی از نژاد عربی بوده» او از لحاظ زبان» و محل پرورش, و استادان خود. 
عجمی بوده است. با آنکه این ملت» عربی بوده و صاحب شریعت آن عربی بوده 
است». (مقدمة ابن‌خلدون, باب ۶ فصل ۳۵). و اگر کسی این اصطلاح را مورد 
اعتراض قرار داده و بگوید: استعمال لفظ «مسلمین» صحیح‌تر و شایسته‌تر از 
استعمال لفظ «عرب» است. من خواهم گفت که این سخن نیز به دو سبسب 
ناصواب است: اول آنکه لفظ «مسلمین» ایجاب می‌کند که نصاری, اسرائیلیان, 
صایتان و دارندگان دیانت‌های دیگر که سهم قابل‌توجه در علوم و تصانیف عربی 
مخصوصاً در ریاضیات. هیأت؛ طب و فلسفه, دارند. بیرون نهاده شوند. دوم آنکه 
لفظ «مسلمین» اقتضا می‌کند که از تصانیف اهل اسلام به زبان‌های غیر عربی. 


سخنان مولفان غربی ۷۷ 


مانند فارسی و ترکی نیز بحث شود که از موضوع بحث ما خارج است. پس, 
ارجح آن است که در آنجه در نزد نویسندگان جدید بسیار به کار می‌رود. توافق 
کنیم و لفظ «عرب» را به اصطلاح مذکور یعنی نسبت به زبان کتاب‌ها نه نسبت 
به امت. مطمح نظر قرار دهیم» (ج ۱ ص ۱۶۱۸ [تاریخ نجوم اسلامی» ترجمة 
اخمد آرا تهران 0۱۳۲۹ ن ae‏ ۱ 


نظر راجح در نامگذاری 


به نظر من» اهل این فلسفه برایش نامی اصطلاح کرده‌اند که عدول از آن 
صحیح نیست و چون و چرا در آن جایز نیست. 

مثلا ما در کتاب «شفا» و کتاب «نجات» که هر دو از اغات آبن‌سینا 
متوفای ۴۲۸ هھ (۱۰۳۷ م( هنتتنت» تعبیر «متفلسفة اسلامی» را می‌بينيم. و در 
کتاب «ملل و نحل» تألیف شهرستانی, استعمال تعبیر «فلاسفه اسلام» را در موارد 
متعدد می‌بینیم که مورد زیر از آن جمله است: 

«متأخران فلاسفة اسلام» عبارتند از امثال یعقوب‌بن اسحاق الکندی» و 
حنین‌بن اسحاق...». 


۶ در کتاب طبقات شافعية تألیف سبکی متوفای ۷۵۶ ه چنین آمده است: «یادآوری عجیب 
- در اوائل کتاب ملل و نحل شهرستانی آمده که فلاسفة اسلام که کتاب‌های حکمت را از یونانی به 
عربی تفسیر کردند و اکثرشان بر رأی ارسطو بودند عبارتند از: حنین‌بن اسحاق, ابوالفرج المفسر 
ابوسلیمان الشحری (السجزی). بحیی نحوی, یعقوب الکندی. ابوسلیمان المقدسی, ابوبکربن 
ثابت‌بن قره. ابوتمام یوسف نیشابوری, ابوزید احمد بلخی, ابومحارب حسن قمی. اپوحامد احمدین 
محمد الاسفزاری. ابوزکریا بحیی‌بن الصیمری, ابونصر فارابی. طلحةالنسفی, ابوالحسن القاصری 
(العامری)» ابوعلی‌بن سینا - بایان فشردة سخن شهرستانی. و ابوحامد الاسفزاری مذکوره فیلسوفی 
است از شهر اسفزار, بکسر همزه و سکون سین بی‌نقطه و با فا و زاء مکسور و در آخر راءء شهر ی 
است بین هرات و سجستان. و علت اینکه من این یاداوری را کردم این است که بعضی از مردم که با 
من صحبت می‌کرد. نام او را غلط می‌خواند و به من گفت: شیخ ابوحامد از فلاسفة اسلام است. من 
به او گفتم ابوحامد شیخ عراق فلسفه نمی‌دانست و از فلاسفة اسلام نبود. او کتاب مذکور شهرستانی 
را آورد که دیدم اسفزاری به غلط اسفرائینی ضبط شده است. من او را آگاه ساختم. و بهتر دانستم 
که اینجا نیز آن را یادآوری کنم تا دیگران مثل او به خطا نروند (ج ۳. ص ۲۷). 
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پس, کسانی که در سایة اسلام به فلسفه پرداختند. اعم از مسلمین و غير 
مسلمین, فلاسفة اسلام نامیده می‌شوند. و فلسفة آنان «فلسفة اسلامی» به معنی 
اصطلاحی‌اش. نامیده می‌شود. و بدین نحوء اعتراض مذکور نلینو به استعمال لفظ 
«مسلمین» به جای «عرب» دفع می‌شود. و آنچه به زبان‌های غیر عربی» مانند 
فارسی» هندی, و ترکی» به توسط فلاسفة اسلامی نوشته شده. تحت عنوان فلسفۀ 
اسلامی قرار می‌گیرند. هرچند که بررسی این آثار دشوار است. مگر برای خود 
اهل آن زبان‌ها یا کسانی که به آن زبان‌ها احاطه داشته باشند که اینان بسیار 
اند کند. 

تعبير «فلاسفة اسلام» و «حکمای اسلام» در کتاب اخبارالحکما و مقدمۀ 
ابت ادون آنه هه 

ظهیرالدین ابوالحسن بیهقی کتابی دارد به نام «تاریخ حکماءالاسلام» که 
نسخه عکسی آن در دارالکتبالمصریه موجود است. 

در کتاب «نزهةالارواح و روضةالافراح» در تاريخ حکمای متقدم و تا خر 
تألیف شمس‌الحق والدین شهرزوری (نسخة عکسی کتابخانة دانشگاه مصر) 
چنین آمده است: «قصد آن دارم که به سرگذشت قدماء سرگذشت حکمای 
اسلامی متأخر را ضمیمه سازم». 

بنا به همه دلائل مذکور, رأی من بر این است که این فلسفة مورد بحث راء 
همان گونه که اهل آن. نام گذاری کرده‌اند. به نام «فلسفه اسلامی» بخوانيم. بدین 
معنی که آن. در بلاد اسلام و در سایه دولت اسلام. رشد و نمو بافته است. بدون 
توجه به دین اهل آن, و بدون در نظر گرفتن زبان آنان. من در این نام‌گذاری» 
جای نقد و ایرادی که موجب این باشد که به فکر تبدیل آن بیفتیم» نمی‌بینم. 


اختلاف قضاوت‌ها دربارة فلسفة اسلامی در قرن حاضر 


۷. این کتاب اخیراً در لاهور با عنوان: کتاب «تتمة صوان الحکمة» به اهتمام استاد محمد 
شفیع... جاپ دة انست: 
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وقتی اختلاف غربیان معاصرء در مورد تعبیر از این فلسفه, آنان را دو دسته 
سانخت» بان از نقطه‌نظر قضاوتی که در مورد این فلسفه کرده‌اند نیز به دو دسته 
هستند: 

یك دسته کسانی هستند که می‌توانیم خاورشناس گوتبیه را که استاد تاریخ 
فلسفة اسلامی در الجزایر بود. از نمونه‌های این دسته بدانیم. عد اين دسته اندك 
است. این دسته, حدفاصل‌هایی بین عقل سامی و عقل آریائی مطرح می‌کننده تا 
گرایش مشترك بین آن دو نباشد. سپس ابراز می‌کنند که اسلام دینی است که در 
سامی بودنش نیرومند است. و نخستین کار واجب و ضروری برای فلاسفۀ 
مسلمین این است که میان این دو جریان وفق و آشتی دهند. زیرا از سویی, به 
حکم اینکه مسلمان هستند. به دین خویش بستگی دارند. و از سویی دیگرء به 
حکم اینکه فیلسوفند. به نشر مکاتب فلسفی ونان اهتمام می‌ورزند. 

گوتیبه می‌گوید: «فلاسفة اسلامی» در اقدام به کار ضروری خود از این 
لحاظ مذکور, از هیچ تلاشی دریغ نکردند. آنان در ممارست و به انجام رساندن 
این کار با ان همه باريك‌بینی و تلاشی که در ان به خرج دادند. خصلت‌هایی از 
خود بروز دادند که بی‌نظیرند. این خصلت‌ها عبارتند از: مهارت» موشکافی» و 
بلندنظری. و رای فلاسفة اسلامی در مورد اتصال و پیوند میان شریعت و حکمت. 
کانون تازگی در این فلسفة یونانی اسلامی است»»». 

سبس, گوتیبه خاطرنشان می‌سازد که فلسفة یونانی بود که فلاسفۀ اسلام را 
قافن خط مش شون داد و فلسقه وای ی که عتاضر ان خط مکی زا امین 
کرد. زیرا فکر وفق دادن بین فلسفه و دین» همانا فکر آمیختگی و اتصال است. و 
این چیزی نیست مگر تلاش فکری آریایی در جستجوی پیوند و اتصال به وسیله 
واسطه‌هایی که به نحو پله‌پله و متدرج در سلسله‌ای متوالی» بین دو ضد یعنی بین 
اسلام دی جدایی, و فلسفه وصل یونانی» قرار گرفته‌اند. 

اندکی پیش, نظر رنان را درباره خصایص نژاد سامی و نژاد آریایی یادآور 
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بعد از رنان. نظریه‌ها در تبیین این خصایص مختلف گشتند. نویسنده‌ای 
معاصر به نام لابی در کتابش «تمدن‌های تونسی» می گوید: «روان بهودی فطرتاً 
آستده گرا افو توا خر رها هک امه فی این کی معا مت او 
ناسازگارند. و روان ارویایی با هر دوی آنها اختلاف دارد»»». 

گوتییه می‌خواهد میان نژاد سامی و نژاد آریایی, با خصایصی دیگر, جدابی 
و تمایز مطرح کند. و در این باره در کتابش «مدخل دروس فلسفه اسلامی» 
می‌گوید: «در کل مظاهر فعالیت انسانی. از پایین‌ترین آنها مانند مسائل خورالد 
و پوشاك تا بالاترین آنها مانند نظام‌های سیاسی و اعتماعی: در نداد آریایی» از 
یکسوء و در نژاد سامی - با توجه به خالصترین شاخة آن یعنی شاخة عربی - 
گرایش‌های اصیل متقابل و ناسازگار جلوه‌گرند: عقل سامی» اشیاء متناسب و 
نامتناسب را با هم جمع می‌کند. و در حالی که آنها منفصل و جدا از یکدیگرند. 
بدون پیوند اتصال‌دهنده. و در حالی که موانع ناگهانی غیر تدریجی و غير قابل 
عبور بین آنها هستند. آنها را به همین حال گسستگی و جدایی رها می‌کند و از 
این شاخه به ان شاخه می‌پرد. لیکن عقل اریایی. برخلاف سامی, به تالیف بین 
اشیاء با واسطه‌های تدریجی می‌پردازد. په نحوی که عبورش از یکی به دیگری 
فقط روی نردبانی است که پله‌هایش نزديك به یکدیگرند و انتقال از یکی به 
دیگری چندان احساس نمی‌شود».۳. 

با وجود اين. در قرن بیستم اندیشة دخالت دادن سامی بودن و آریایی بودن 
در قضاوت مربوط به فلسفه اسلامی, تقریباً از بین رفت. و این بدان سبب بود که 
خود نظریۀ سامی بودن و آریایی بودن بی‌اعتبار گردید و تکیه‌گاه علمی این نظریه 
از هم فرو پاشید. 

هرچند که ما منکر آن نیستیم که این نظریه حامیانی از قبیل گوتبیه دارد. 

در دائرة المعارف بريتانيا تحت عنوان «عرب» چنین آمده است: «نظریه‌ای 
که انان بو سن یراز ذاشتند رای: نادرست. است که صفائی خاصن .را به نزاد 
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سامی نسبت دادند که در واقع آن صفات از عوامل خارجی تات ی کر نات کی 
نتیجهُ محیط زندگی سامیان و احوال پیرامون آنان‌اند. که اگر آنان در محیطی 
دیگر و در اوضاع و احوالی دیگر می‌زیستند. دارای صفاتی جدید و اوصافی دیگر 
می‌شد ند». 

اما بریه» استاد تاریخ فلسفه در سربن, در زمرة طرفداران نظريةٌ سامی و 
آریایی است. هرچند که او در این باره به آن اغراق‌گویی هموطنش گوتییه دچار 
نشده است. بريه در کتاب «تاریخ فلسفه» می‌گوید: «فلاسفة عرب در زمرة 
معتقدان اسلام بودند و آثار خودشان را به عربی می‌نوشتند. لیکن عمد آنان از 
واد سامی نبودند. بلکه آریایی بودند. از این رو. موضوغات اندیشة خودشان را از 
کتب یونانی می‌جستند. این کتب از قرن ششم به وسیلاٌ مسیحیان نسطوری به 
سریانی و عربی ترجمه می‌گردید. همچنین فلاسفةٌ عرب موضوعات انديشه 
خودشا ن را از آثار مزدکی که در ايران باقی مانده بود و شدیداً پا آراء هندی 
درهم آميخته بود جستجو می کردند»(۳۱. 

بریه, در این سخن خویش, صریحاً ریشه‌ای از ریشه‌های فلسفه اسلامی با 
عنصری از عناصر اجنبی آن را مطرح می‌کند که برای محققان در قرن نوزدهم 
واضح نبود و صریحاً مطرح نشده بود. 

اما دستة دوم از دانشمندان معاصر غربی که به بررسی فلسفهٌ اسلامی 
پرداختند بدون آنکه در قضاوت خودشان دربارة فلس اسلامی ذکری از آریایی 
بودن و سامی بودن به ميان بیاورند. عبارتند از امشال هورتن که او در 
دائرةالمعارف اسلامی تحت عنوان «فلسفه» می گوید: «منظور از ابن کلمة فلسفه, 
کاش وبا رکفت اسلامین اس واد غلاودبی این گرایشن؛ تلاتن‌های 
عقلی متفکران را نیز به حساب آورد. این تلاش‌ها مبتنی‌اند بر تحقیقاتی و 
بحث‌هایی دربارة احوال و خواص وجود بدانگونه که هست. این تحقیقات و 
پحث‌ها بدان معانی هستند که در عصور آنان معروف بوده است. با لااقل» آن 
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تلاش‌ها بر بحث از مسائل مربوط به ادراك فراگیرنده جهان مبتنی بوده‌اند. پس, 
این تلاش‌هاء بدین اعتبار, باید از این فلسفه شمرده شود. در درجه اول» این 
تلاش‌ها بر علم کلام نظری منطبق است که هدف این علم بالا بردن سطح عقاید 
تلا ایک هه عاب ما انر ررق ماد دران جوم سم 
این عقاید بالا رود و با مقتضیات علم زمانه سازگار گردند» 

هورتن» بعد از مطرح ساختن نشانه‌های یونانی» ایرانی. هندی. و حتی 
مسیحی و بهودی در گرایش‌های متکلمان» و بعد از اشاره‌ای به دوره‌های علم 
کا روھ ا د و وراو نها ا انیم گرب یرای 
مشخص ساختن مقام فلسفة اسلامی باید از بیان نقص فلسفة ارسطو آغاز كنيم. 
ارسطو در ضبط معانی جزئی نظیر ندارد. لیکن او در به دست دادن خط فکری 
فراگيرندة همه جهان که همه جهان را در چهارچوب صورت ذهنی واحد ملاحظه 
کت ارقن وده ات اوتضملکی هان را به مدا واخد با رمی گردانب بلکه او 
دوگانگی را مطرح می‌کند که هیولای قدیمه و خدا در برابر یکدیگرند. درست 
ال که تزا مب کی اضر کل کی کا کی فده دیا 
می‌شوند. لیکن تمایل شدید به تکیه بر فقط آنچه در وجود خارجی است. آنها را 
مشوب و معطل و بی‌حاصل می‌سازد. اگر خداوند عقل صرف است اراده‌ای ندارد. 
و او جهان را به اعتبار اینکه معشوق است. احیا می‌کند. نه آنکه علت فاعلۀ 
جهان باشد. و او به جزئیات جاهل است. در این صورت. اين صورتها از کجا 
آمدند؟ این مسلکی است در مورد الوهیت. نه يك مکتب فلسفی. بعد. فلسفه 
اسلامی آمد در حالی که از مکتب نوافلاطونی كمك می‌گرفت. و همراه با فلسفةٌ 
اسلامی, يك انديشة نیرومند. یعنی انديشه «امکان» آمد که جملگی موجودات را 
دربر می‌گیرد و آنها را در وحدتی گرد می‌آورد. این اندیشه» نوری بود که مسائل 
موجودات جزئی را روشن ساخت. و آنها را در بالاترین مظاهرشان ظاهر گردانید. 
هرچیز در این جهان دارای ماهیت و وجود است. این دو تا در گوهرشان از 
یکدیگر متمایز هستند. و این دو با یکدیگر تلازم ضروری و حتمی ندارند که حتماً 
باید با هم باشند. آنکه وجود را در ابتدا به اشیاء می‌بخشد و در بقا وجودشان را 
حفظ می‌کند. ناگزیر باید موجودی واجب‌الوجود باشد. پس» جهان سیلی از وجود 
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است که از سرجشمه‌ای فیضیان می گیرد که کاستی نمی‌بذیرد و همه ماسوی‌الله 
را می‌پوشاند. این رأی و انديشه در تاریخ فلسفة اسلامی تا عصر حاضر نفوذ 
داشته است. و همواره شرح آن و ابراز آن در صور واضح نو و تازه می‌شود. تنها 
اپن‌رشد است که آن را چنانکه باید نفهمیده است. جنب دیگر از جوانب فلسفه 
اسلامی در ایمان اهل این فلسفه نسبت به دین جلوه‌گر است. این فلاسفه اعتقاد 
جازم داشتند که اسلام کاملترین وحی الهی است. بیامبر, در حالات اشراق و 
کشف خارق‌العاده. حقایق الهی را که عقل بشری به آنها راه ندارده یعنی 
«غیب» را مشاهده می‌کند و به مردم می‌رساند. لیکن فیلسوف با عقل ضعیف 
خویش بعضی از این حقایق را - که با آنچه در قرآن نازل شده هیچ‌گونه اختلافی 
و ناسازگاری ندارد - کشف می‌کند. و گوئیا وظیفة فلاسفه اسلامی همانا دعوت به 
دين اسلام است». 

توضیح عقیده فلاسفة اسلامی دربارة فرق میان پیامبر و حکیم» یا فلسفه و 
دین» بدین‌گونه که در سخن بریه می‌بينيم, خالی از دقت است. ما نهد ان شک 
را روشن خواهیم ساخت. 
فشرده آراء دربارژ فلسفة اسلامی در قرن بیستم 


بازمی‌گردیم به بیان جایگاه فلسفه اسلامی در نظر غربیان در قرن بیستم با 
تکیه بر سخنان مولفان معاصر. و این جایگاه را در وجوه زیر خلاصه می‌کنیم: 

الف. این سخن که فلسفةٌ عربی یا اسلامی. چیزی جز صورت مسح‌شده 
فلسفة ارسطو و مفسرانش نیست. اکنون دیگر اعتبار خود را از دست داده یا در 
شرف بی‌اعتبار شدن است. و مسلم و پذیرفته گشته است که فلسفه اسلامی 
دارای هویت خاصی است که آن را از مکتب ارسطو و مکاتب مفسران او متمایز 
می‌سازد. چه آنکه در فلسفةٌ اسلامی عناصری از مکاتب یونانی غیر ارسطویی 
گرفته شده‌اند. و در آن عناصری غير یونانی از آراء هندی و ایرانی... و غیر اینها 
وجود دارند. ودرآن» ثمره‌های فکر و هوش خود فلاسفه اسلامی دیده می‌شوند که 
در يك نظام فلسفی مبتنی بر شالوده‌ای از مکتب ارسطو جلوه‌گر شد. با جبران 
نقص فلسفة ارسطو به وسیل انتخاب آرائی از مکاتب دیگر و به وسیلۀ کار و 
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ابتکار و نیز در بحث‌های خود فلاسفة اسلامی دربارة پیوند دین و فلسفه جلوه‌گر 
شید 

ولف می‌گوید: «به‌علاوه. این خطا است که فلسفه عربی همان نسخۀ 
نقل‌شده‌ای از مکاتب مشائی بنداشته شود»۲0 

سپس می‌گوید: «و بدین‌گونه, عرب به يك نظام فلسفی دست یافت که در 
باب خود یگانه است و میان عقاید متخالف سازگاری ایجاد می‌کند». و نیز او 
می‌گوید: «به هر حال, نباید فراموش کنیم که فلاسفةٌ عرب در بحث از وجود. 
راهی مستقل را پیمودند که تابع وابستگی آنان به قرآن نبود.» 

بل ای بر ری که کان رای یم ران دو فلس اسان بو 
تاکنون مخفی مانده. برده بردارد. 

ب. این سخن که اسلام و کتاب مقدسش, به حسب طبیعت خود. زندانی 
برای آزادی عقل و مانعی در راه پدید آمدن فلسفه بوده. اکنون دیگر بی‌اعتبار 
شده یا چندان اعتباری برایش نمانده است. و دیده می‌شود کسانی بیدا شده‌اند 
که سخن بیکاوبه را ابراز می‌دارند. بیکاویه در کتابش «طرحی برای تارسخ 
مقایسه‌ای فراگیر برای فلسفة قرون وسطی» چاپ سال ۱۹۰۵ می‌گوید: « وقتی 
که ميان نوشته‌هایی که مسیحیان غربی خوانده‌اند و ميان نوشته‌هایی که در 
دسترس عرب بوده. مقایسه بکنیم. درمی‌بابيم که عرب به نوآوری نزديك بوده‌اند. 
و به برکت معارف و دانش‌هایی که نظام دادند. مزیت و برجستگی یافتند. و در 
فرن سیزدهم استادان مسیحیان غربی بودند. و به س فلسقه کاتوليك و کلام 
کاتوليك با آنچه از قدما نقل کرده بودند و با آنچه که به فکر خودشان پدید آورده 
بودند» باری رساندند»۳۱. 


لبون خونه در «مجلة تاریخ فلسفه» ۳۴۲۱ شماره چهار. سال دوم در مقاله‌ای 


32. Wulf, Histoire de la Philosophie Medievale Louvain, 1924 1, PP. 208-209. 
33. Picavet, Eoquisse... Paris 1905, P.160. 
34. Revue... (Decembre 1928). 


سخنان مؤلفان غربی COE‏ 
تحت عنوان «اسکولاستيك اسلامی و اسکولاستيك مسیحی» می‌گوید: «اما در 
اسلام» فلسفة مدرسی (اسکولاستيك) از قید عبودیت کلام که گریبانگیر 
اسكولاستيك مسیحی است» رها است. بعید است که این فلسفه از هر لحاظ تابع 
کلام باشد بلکه امکان ندارد که بگوییم تابخ عقاید است. این کاملا چیزی دیگر 
است. زیرا عقاید وسیله‌ای است برای محقق ساختن مصلحت جماعت یا آن‌طور 
که امروزه می‌گویند «پراگماتيك». اما آن فلسفه است که به تنهایی بیانگر حقیقت 
بالذات نظری است. در حالی که عقیده فقط همانا مثال و ایدة تخیلی آن حقیقت 
است. فلسفه‌ای که آن عقایدی را که برای عامه مردم موجه است. نه برای اهل 
نظر فلسفی, به خاطر مصالح مردم و به خاطر اینکه از منشأً دینی سرچشمه گرفته 
است. محترم می‌شمارد. برای کلام - که خطر آن را برای دین و مردم بیان می‌کند 
- ارزشی قائل نیست». 

ج. لفظ فلسفة اسلامی یا عربی - چنانکه هورتن گفته است - هم شامل آن 
چیزی گردید که فلسفه یا حکمت نامیده می‌شود. و هم شامل مباحث علم کلام. و 
میل شدیدی بیدا شد که تصوف را نیز از شعب فلسفه اسلامی به حساب بیاورند. 
موا در انق اراش ها وتا ماد وه ررم تصرف عا ررر دة 
ماسینیون در کتاب «مجموع نصوص غیر منتشرة مربوط به تاریخ تصوف در بلاد 
اسلام» چاپ سال ۱۹۲۹ کندی, فارابی, ابن‌سینا. و سایر فلاسفهٌ اسلامی را در 
زمر متصوفة اسلام به حساب اورد. 


اظهارنظری دربار آنچه که فلسفة اسلامی شامل آن است: 


به نظر من» وقتی که علم کلام و علم تصوف آن‌چنان پیوندی با فلسفه 
داشته باشند که ما بتوانیم لفظ فلسفه را شامل آن دو بسازیم. نباید پیوند «علم 
اصول فقه» که «علم اصول احکام» نیز نامیده می‌شود. با فلسفه ضعیف باشد. 
مباحث اصول فقه. تقریباً جملگی آنهاء از جنس مباحثی است که علم اصول 
عقاید. یعنی علم کلام. آنها را بررسی می‌کند. حتی شماء در کتابهای اصول فقه, 
بحث‌هایی می‌بینید که آنها را «مبادی کلامی» می‌نامند و انها از مباحث علم کلام 
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شدن این علم اصول فقه به اقسام فلع اسلامی منتهی خواهد گشت. چنانکه 


سخنی در تلاش غربیان: 


به هر حال کوشش‌هایی که غربیان در بررسی تاریخ فلسفة اسلامی و تاریخ 
آن به کار برده‌اند. هر ناظری را نسبت به حوصله و تلاش و گستردگی اطلاع و 
روش حساب‌شدة آنان به اعجاب وامی‌دارد. و اگر ما باید به هواهای ناشی از 
ضعف انسانی که احیاناً تلاش‌های آنان را در خدمت به علم مشوب و چرکین 
می‌سازد. اشاره بکنیم, با این حال» اميدواريم که ضمن بیداری عواطف نيك در 
بشر و کشیده شدن آنها به صلح و صفای فراگیر و ناب و انصاف و تسامح» دعوت 
به تعاون بین آدمیان فراهم آید و همه مردم یکدست در خدمت علم قرار گیرند. به 
اعتبار اینکه علم. نوری است که نباید هیچ گونه آلودگی صفای آن را کدر سازد. 
و ما را از آن مأیوس نمی‌سازد که در برخی جاها گرایش‌هایی بروز می‌کند که 
گندیده هستند و نمی‌توانند نفوس مردم را از عوامل عصبیت و هوی و هوس رها 
سازند. مانند نظریُ برتری تبار نوردی فراگیرند؛ ملل اروپای شمالی که اکنون در 
آلمان زنده و فعال است. و مانند اندیشه برتری سفیدیوستان بر سیاهیوستان 
ساکن در آمریکای شمالی. و مانند انديشه برتری نژاد سفید بر نژاد هندی که به 
موجب همین انديشه بود که نوزادانی که یکی از پدر و مادرشان انگلیسی و 
دیگری هندی بود» در بلاد هند و در بلاد جنوب آفریقاء به نام خاصی نامیده 
می‌شدند. بلکه ما اميدواريم که علم و حق بر این هوی و هوس‌هایی که هیچ علم 
و حق آنها را تأیید نمی‌کند چیره گردد. امیدواری ما وقتی بیشتر می‌گردد که 
مشاهده می‌کنيم صداهایی حتی در خود آمریکا احیاناً همین سخن ما را به نام 
علم ابراز می‌کنند. در مقاله‌ای که از مجلة ساين‌تيفيك امریکنه» در مجلة المقتطف 


35. Seientific American. 


سخنان مولفان غربی ِ 


(ژوئن ۱۹۳۴) تحت عنوان «برتری نژادها به سبب چیست» چنین آمده است: 
«در ادعای مبنی بر برتری تبار نوردی جیزی تازه نیست. بلکه این ادعا چهره‌ای 
جدید از نظریه‌ای است که در خلال قرن نوزدهم رواج داشت. و مفادش این بود 
که برخی از گروه‌های آدمیان دارای حق مرل و خدادادی هستند که بر گروه‌های 
دیگر سیادت کنند. از این روء نویسندۀ انگلیسی دانیال ده‌فوا۶» نویسندۀ داستان 
«روبنسون کروزو» احساس کرد که از جانب خود و بلکه از جانب حق و عدل از 
اور انش ی EEE E E‏ 
تبار معین جای بالا را در تاریخ انسانیت اختصاص می‌دهد که گوئیا این مقام بالا 
را خداوند به آن تبار ارزانی داشته است. لیکن احساسات و عواطف انسانی 
نیرومند است. زیرا در طبیعت انسانی ريشه دارد. و بر ضد صدای عقل و 
مقتضیات منطق برمی‌خیزد. و نظریة برتری نژادی یا برتری تبار و دودمان خاص 
را یکی بعد از دیگری, در خلال عصرهای تاریخ» بروز می‌دهد. با آنکه عقل و 
علم پایه‌های سست این نظریه را تایید نمی‌کنند. حالا ما شاهد بروز مجدد این 
نظربه یا این گرايش هستیم. بعد از آنکه گمان می‌کرديم که آن در اواخر قرن 
نوزدهم از بین رفته است. گرایش برتری تبار نوردی» از نظریة برتری آریائی» 
یعنی برتری ملل آریائی. سرچشمه می‌گیرد. نظریه‌ای که پرچمدار آن یکی از 
اشراف فرانسه. یعنی کنت ژوزف آرتور گوبینو« متوفای سال ۱۸۸۲ بود. گوبینو 
عقیده داشت که فقط ملل آریائی, نه غير آنهاء بوده‌اند که همه آنچه را که برای 
مدئیت ارزش دارند از خود به یادگار گذاشته و آنها را حفظ کرده‌اند. و انديشة 
وجود تبار آریائی از تشابه زبانهای هند و اروپائی نشأت گرفت. و همین تشابه 
موجب شد که گفته شود هم این زبانها به ريشة واحد یعنی زبان آریانی 
بازمی‌گردند. سرچشمه گرفتن زبانهای هند و اروپایی از زبان آریائی بی‌پایه 
نیست. اما سخن گوبینو مبنی بر اینکه وجود زبان آریائی که زبانهای هند و 


36. Daniel Defoe. 
37. De Gobineau. 
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اروبایی از آن سرچشمه گرفته‌اند. اقتضا می‌کند که یك تبار آریائی وجود داشته 
باشد. توهمی از توهمات بی‌پایه است. وقتی که این تبار موهوم. به نحوی که ذکر 
شد» ساخته گردند. همه فضایل به آن تبار نسبت داده شد. و گفته شد که آن تبار 
منبع همة تمدن‌های جهانی از قدیم تاکنون بوده است. و گفته شد که نوردی‌ها 
تبار اریائی‌ها بوده‌اند که در قدیم در شمال اروپا ساکن شدند. و ملل تیوتون و 
آنگلوساکسون از آنان بوده‌اند. با این حال» احدی از دانشمندان يك سند علمی 
نتوانسته اقامه کند بر آینکة تبار رات حقبقتا وجود داشته است: زیرا رابطةً 
نی :مان زنان و تا ر وخوه دارو ین اریانی زبان است وه کار ردن آن در 
مورد تبار معین» بدانگونه که آلمان امروزه به کار می‌برد. يك مجوز علمی ندارد. 
اما ملل نوردی دقيقاً دربارهٌ ريشة آنان چیزی نمی‌دانيم. بلکه معلوم نیست که به 
يك تباری که نسبت صریحی دارد. انتساب داشته باشند». 

در مجلةٌ «ماه» فرانسوی مطلبی خواندم که مربوط به کتابی بود که اخیراً 
تحت عنوان «اریائی‌ها» منتشر شده و مشتمل بر گرایش دانشمندان کنونی فرانسه 
درمساله رای بود: ترجه و بطل ین ا را رای ها گنای استتالیت 
زرژ پواسون» که به تازگی منتشر شده و دربارة مسأله‌ای است که حوادث کنونی 
آن را در پیشاپیش مسائل قرار داده است. و عبارت است از اثر نژاد در بیدایش 
ملل جدید. هرچند که دانش آلمانی در بررسی‌های آریائی سخت فرو رفته است. 
اما این علم, جانبی را برگزیده است که صحت نتایج آن مورد انکار دانشمندان 
سایر کشورها است. اما دانش فرانسوی فقط تا حدی به این بحث‌ها برداخته 
است. از این رو تاکنون نوشته‌ای به وجود نیامده که همه جوانب این موضوع را 
بررسی کرده و طبیعت واقعی گروه موسوم به آریائی و ریشه‌های نژادی آنها و 
تطورات آنها را در خلال نسلها بیان کرده باشد. این کار را ژرژ پواسون 
متخصص ماقبل تاریخ و محیط به آخرین نوشته‌های فرانسویان و دیگران. 
رھ کا یک برش ما رای رن اة ا کون فط برص 
زبانشناسان بوده است. و به نظر پواسون این خطا است و پرداختن به این 


بحث‌ها مستلزم این است که فراموش نکنیم که ادعای آرياني در درج اول از 
G. Poisson.‏ .38 


سخنان مولفان غربی ۳۹ 


مسائل علمی است که از ریشه‌های ملل بحث می‌کند. به‌علاوه. برای نیل به 
ریشه‌های اصلی تاریخ ملل و تمدن‌هاء باید از آخرین دست‌آوردهای دانشمندان 
متخصص ماقبل تاریخ, یاری جست. پواسون در بحث خود روشی را برگزیده که 
هم بر زبانشناسی, و هم بر دانش مربوط به بررسی ريش ملل و هم بر 
باستانشناسی و علم ماقبل تاریخ استوار بود. و کتاب او تاریخ حقیقی تطور 
ارویایی از بدو پیدایش نژادهای فعلی تا زمان حاضر است که بر روش تقسیم 
موسوم به روش ترکیبی»» استوار است. این کتاب بیان می‌کند که چگونه امت‌ها 
و ملت‌ها در طی تاریخ شکل گرفتند. و عناصری که آنها را تشکیل دادند کدامند. 
و محل ظهور آنها کجا بوده است. و چگونه در سرزمین‌های مختلف انتقال یافتند. 
و تمدن‌های آنها که به تعاقب یدید آمدند کدامند. و تأثیر انها در تطور کلی 
السا سا وو ا تا اه مه کی کسید مهای کا مار 
آریایی هستند محصول اختلاط و آمیختگی نژادهای اولیه هستند. هیچ ملتی 
نمی‌تواند به خود ببالد که بیشتر از سایر ملل خالص هستند. علاوه بر این که این 
خالصی قابل تشخیص و تعریف نیست. وانگهی تمدن آریایی محصول مشترك 
همه نژادهایی است که این تمدن آنها را دربر گرفته است. زیرا هر نژادی از راه 


خصوصیات و معارف خود در آن تمدن به نسبت متعادل سهیم بوده است» ۴۰۱ 


39. Synthetique. 


40. Le Mois, Octobre, 1934, P. 313. 


فصل دوم 
سخنان مولفان اسلامی 


در فصل بیش سخن دانشمندان غربی بعنی خاورشناسان و مورخان فلسفه 
را درباره فلسفه اسلامی یادآور شدیم. و نظر و قضاوت آنان را دربارة آن از بدو 
ناسیس تاریخ فلسفه, به معنی جدید, تاکنون, دنبال کردیم. 

در این فصل به بررسی اراء مولفان شرقی از اهل بلاد اسلامی که غالبا 
نوشته‌های خود را به زبان عربی تدوین کرده‌اند می‌پردازيم. و نقطه‌نظر آنان را 
نسبت به فلسفه اسلامی و سخنان آنان را درباره ریشه‌های آن و قضاوت انان را 
درباره مقام آن, بیان خواهیم کرد. دشوار است که در این بحث همان نظم و 
ترتیب فصل اول را حفظ کنیم. تھ ریا را غات نی ار نک ور قل | رام 
ملاحظة تطور آنهاء دشوار است. با این حال ما در نزديك ساختن بین روش بحث 
این فصل و فصل قبل تلاش خواهیم کرد. 


فلسفه و عرب 


قاضی ابوالقاسم صاعدین احمد متوفای ۴۶۲ هم (۱۰۷۰ م) در کتاب 
«طبقات امم» پس از ذکر دانش عرب در عصر جاهلیت» چنین می‌گوید: «اما از 
دانش فلسفه چیزی خداوند به عرب ارزانی نداشته است» و طبیعت آنان را برای 


۱ نلینو در تاریخ نجوم اسلامی [ترجمة احمد آرام ص ۱۵۱] تاریخ وفات کندی را ۲۶۰ ه 
(۸۷۳ م) ذکر کرده است. اما تاریخ وفات او اواخر سال ۲۵۲ ه (۸۶۶ م( بوده است. چنانکه ما در 
بحثی که در مجله دانشکده ادبیات قاهره (مجلة كلية الآداب) تحت عنوان «ابو بوسف بعقوب کندی» 
در سال ۱٩۳۳‏ منتشر گردید. این موضوع را مورد تحقیق قرار داده‌ایم. 

۲ او در زندان صنعا در سال ۳۳۴ ہہ (۱۹۴۶ م( وفات یافته است. جنانکه در «اخبارالعلماء 
باخبار الحکماء» آمده است. 
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حسن همدانی».اين سخن صاعد صریح است در اینکه عرب از فلسفه به هیچ 
وجه برخوردار نبوده و طبیعت آنان جز به ندرت آمادگی برای فلسفه ندارد. اما 
شهرستانی متوفای ۵۴۸ ه (۱۱۵۵ م( در کتاب «ملل و نحل» ضمن سخن دربارة 
فلاسفهُ ملل مختلف» چنین می‌گوید: «بعضی از این فلاسفه. حکمای عرب بودند 
ع فللا وا کیا و سا اکر ایا گهانبای‌هاین کک 
(فلتات‌الطبع) و به بدیهت دریافتن (خطرات‌الفکر) بوده است. و گاهی به نبوات 
قائل بودند». بس» شهرستانی بر آن است که عرب» پیش از اسلام, حکمائی 
داشته‌اند که اند بوده‌اند و حکمتی داشته‌اند که اکثرش ناگهان‌بابی طبع و 
گذشتن انديشه به دل بدون نظریه‌بردازی است. بی‌شك عرب. در جاهلیت 
خودشان» کلم حکمت و کلمهٌ حکما را می‌شناخته‌اند. شهرستانی در این سخن 
خود. در ملل و نحل» سبب اندك بودن حکمای عرب را بیان نکرده است و این را 
ناشی از طبیعت آنان ندانسته است» چنانکه صاعد چنین دانسته است. بلکه 
شهرستانی در سخن زیر هم که آراء مردم را در تقسیم اهل عالم ذکر می‌کند. این 
اند بودن حکمای عرب را به طبیعت عرب ارتباط نداده و گفته است: «بعضی, 
اهل عالم را به حسب اقالیم هفتگانه تقسیم کرده‌اند و به اهل هر اقلیم سهمی 
خاص از طبایع و روانها و روحیه‌ها که متفاوت با اهل سایر اقالیم است تعیین 
کرده‌اند. و رنگها و زبانهای گوناگون را دلیل بر این تفاوت دانسته‌اند. و بعضی, 
اهل عالم را به حسب اقطار چهارگانه. یعنی شرق» غرب. جنوب. و شمال, تقسیم 
کرده‌اند. و به هر قطر, حق و سهمی, از اختلاف طبایع و تباین شرایع» بخشیده‌اند. 
و برخی از آنان. آنها را به حسب ملتها تقسیم کرده و گفته‌اند: ملتهای بزرگ 
چهار تا هستند: عرب» ایران, روم» و هند. سپس ملتها را جفت‌جفت قرار داده و 
گفته‌اند: عرب و هند به خط مشی واحد نزدیکند و بیشتر به روشن ساختن 
خواص اشیاء و حکم به احکام ماهیات و حقایق, و به‌کارگیری امور روحانی. 


۳. ص ۴۵ چاب بیروت. 
۴. شهرستانی. ملل و نحل. چاپ لايپزيك ۱۹۲۳ م۰ ص ۲۵۳. 


گرایش دارند. و روم و ايران به خط مشی واحد نزدیکند و بیشتر به بیان طبایع 
اشیاء و حکم به احکام کیفیات و کمیات و به‌کارگیری امور جسمانی گرايش 
دارند». شهرستانی در سخنی هم که درپارة آراء عرب در جاهلیت» آورده است» 
این اندك بودن حکمای عرب را به طبیعت عرب بازنمی‌گرداند. این سخن 
شهرستانی در ضمن سخن احمد امین در زیر می‌آید. 

احمد امین» رآیی دیگر در سخن شهرستانی می‌بیند. و در کتاب 
«فجرالاسلام» می‌گوید: «یکی از خاورشناسان گفته است: طبیعت عقل عربی به 
اشیاء با نظر عام و فراگیر نظر نمی‌کند. و نمی‌تواند این کار را بکند. پیش از این 
خاورشناس. یکی از مولفان قدیمی مسلمین چنین رأبی را ابراز داشته است! 
شهرستانی در «ملل و نحل» ضمن سخن دربارة حکماء می‌گوید: قسم دوم 
حکمای عرب هستند که اند‌اند. و اکثر حکمت‌های این حکماء ناگهان‌یابی‌های 
طبع (فلتات‌الطبع) و به بدیهت دریافتن (خطرات‌الفکر) بوده است. عرب و هند 
به خط مشی واحد نزدیکند... و نزدیکی بین این دو ملت محدود است به توجه به 
خواص اشیاء و حکم به احکام ماهیات. و آنچه بر آنان غلبه دارد. فطرت و طبع 
است. و روم و ایران به خط مشی واحد نزدیکند. و نزدیکی اینان محدود است به 
توجه به کیفیت اشیاء و حکم به احکام طبایع. و آنچه بر اینان غلبه دارد. اجتهاد و 
تلاش است» . 

من نمی‌بینم که سخن شهرستانی بدین سبب باشد که عقل عربی را از 
اینکه به اشیاء با نظر فراگیر نظر کند عاجز می‌داند. بلکه عکس مطلب صحیح 
است. زیرا آنچه از خود سخنان شهرستانی فهمیده می‌شود. این است که عرب و 
هند به احکام کلی و امور عقلی و مجردات متمایل هستند و به روحانیات گرایش 
دارند. برخلاف روم و ایران که به امور جزئی مایل‌اند و به تتبع آثار طبایع و 


۵. ص ۳ 
۶ ص ۴۲۹ 


۳ زمینة تاریخ فلسفة اسلامی 


مراج‌ها و امور محسوس از قبیل جسم و جسمانیات گرایش دارنت شاید سخن 
شهرستانی: «اکثر حکمت‌های عرب ناگهان‌یابی‌های طبع (فلتات‌الطبع) و گذشتن 
اندیشه‌ها به دل (خطرات‌الفکر)» و سخن او: «آنجه بر عرب غلبه دارد فطرت و 
طبع است» غبر از سخن جاحظ نباشد که در کتاب «البیان والتبیین» می گوید: 
«لیکن همه سخن فرس و همه معنی متعلق به عجم» فقط از اندیشة ممتد و از 
اجتهاد و خلوت و از مشاوره و تعاون و از تفکر پردامنه و بررسی کتاب‌ها و از 
وا کات کی دار ر نو اف ون وس سر دای فرش ات که رای 
این فکرشان در نزد آخری بر رویهم انباشته می‌گردد. در صورتی که همه چیز 
عرب فقط بدیهت و ناگهان‌یابی (ارتجال) و گوئیا الهام است»«. 

جاحظ با این سخن خود. فقط می‌خواهد عرب را به تیزهوشی و دت 
ذهن و اصابت رأی در چیزهایی که سایران در آنها به تفکر ممتد و یاری گرفتن و 
بحث احتیاج دارند. توصیف کند. 

کته ار ان ھا خان نی صاغل موش انی دو آمر 
فلسفةُ عرب» به اختلاف آن دو در مراد و منظور از فلسفه‌ای که از آن سخن 
می‌گویند. بازمی‌گردد. منظور صاعد از فلسفه» نظر عقلی در جهت شناخت حقایق 
طبق اسلوب علمی, است. او دانش‌های عرب را برمی‌شمارد. مانند علم مر بوط به 
زبان آنان, و علم اخبار و سیرت‌ها و شهرها. آنگاه اطلاع آنان را نسبت به مطالع 
ستارگان و مغارب آنها و باد و باران کواکب» ذکر می‌کند. و می‌گوید: «بر حسب 
آنچه آنان از راه توجه شدید و تجربهٌ ممتد. به خاطر نیازشان به شناخت اینها در 
اسباب معیشت خود. ادراك کردند. نه از راه آموختن حقایق. و نه بر سبیل 
آموزش علوم»::. سین در نزد عرب. علمی و دانشی, به طریق تعلم حقایق و 
آموزش علوم اصلا نبوده است. نه دانشی که به نام فلسفه خوانده می‌شود. و نه 
غیرد ار ۱ 

اما ظاهرآء از نظر شهرستانی» فلاسفه همانا کسانی هستند که در مقابل اهل 


۸. جاحظ: البیان و التبیین» چاپ مصر ۰/۱۲۲۲ ص ۱۲2۱۳ 
٩‏ صاعد: طبقات» طبع بیروت» ص ۴۵. 
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دیانت‌ها و نحله‌ها قرار گرفته‌اند. او می‌گوید: وکا کته هراق هستند. به 
روطان اتان مایا سیک ان رات همت ا اف اة و 
براهمه. اینان به شرایع و احکام امری قائل نیستند. بلکه يك عده حدود عقلی 
وضع می‌کنند تا بر اساس آنها بتوانند زندگی جمعی داشته باشند... و کسانی که 
مستفید هستند. به تبوأت قائلند»:. 

و در نزد عرب» از غير صابثه و براهمه» کسانی بوده‌اند که برایشان حدودی 
عقلى وضع می‌کردند که تا حدی نظام و عدل برای زندگیشان ا گردد. و اینان 
حکما و حاکمان ایشان بوده‌اند. 

این تفکر عقلی و آنچه مربوط به آن است. از نظر شهرستانی فلسفه نامیده 
می‌شود. مادامی که بر اساس دین استوار نباشد. هرچند که به روش علمی نباشد. 

صاعد با آنکه گفته است: «خداوند جیزی از دانش فلسفه به عرب ارزانی 
نداشته. و طباع عرب را برای کسب فلسفه مهيا نساخته است»« با این حال. 
روشن نساخته که این طبیعت عربی که با فلسفه ناسازگار است چیست. 

اما شهرستانی طبیعت عربی را بدین نحو متمایز می‌سازد که آن را نزديك 
به نظر مجرد و مباحث کلی که به فلسفه شبیه‌تر است. نزديك می‌سازد. آنگاه 
می‌گوید: حکمای عرب اندکند. و اکثر حکمت‌هایشان بدیهت و ناگهان‌یابی 
(ارتجال) است. و بیان نکرده که جرا حکمای, عرب اندکند با آنکه آنان از 
استعداد طبیعی زیادی برخوردارند. 

سیس» عبدالرحمن‌بن خلدون متوفای ۸۰۸ ه (۱۴۰۶ م( امد. و در بیان 
معنی فلسفه خط مشی أو به رای شهرستانی نزديك است. او در مقدمه می گوید: 
«علومی که بشر در آنها خوض می‌کند و در بلاد مختلف به فراگیری و فرادهی 
آنها می‌پردازده بر دو قسم‌اند: قسم اول, برای انسان. طبیعی است که با فکر خود 
به آن می‌رسد. قسم دوم نقلی است که از واضع آن اخذ می‌کند. قسم اول. همانا 
علوم حکمی فلسفی هستند که انسان با فکر طبیعی خویش می‌تواند به آنها واقف 


۰ شهرستانی: ملل و نحل. ص ۲۵ 
۱ صاعد: طبقات. جاپ بیروت» ص ۴۵ 
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شود. و با ادراکات بشری خود از موضوعات» مسائل. انحاء براهین آنهاء و 
راه‌های تعلیم آ ا کاو رھ ا بط و پم اور هالو وای اورا از ان 
جهت که انسانی دارای فکر است. از خطای در آنهاء بازدارد. قسم دوم. علوم 
نقلی وضعی هستند که همگی بر اساس خبر از واضع شرعی استوار است. و عقل 
به آنها راهی ندارد. مگر در الحاق مسائل فرعی انها به اصول آنها»(. 
توس است اک این سوت ماع رات کساکی زا کی کوش 
«طبیعت عرب مانع آنان از فلسفه و موجب ضعف استعداد آنان نسبت به فلسفه 
است» قبول ندارد. زیرا او بشر را به نژادهایی تقسیم نمی‌کند که هر نژادی دارای 
ھک وت زان اندر داشته باش نانک طاعد و شتهرستانی: دنکن که 
از سخن آن دو برمی‌آید. بدان تقسیم تمایل نشان داده‌اند. بلکه ابن‌خلدون 
خصایص ظاهری و روحی ملتها را به عوامل عارضی از قبیل هوا و اختلاف 
اوضاع و احوال بازمی‌گرداند. و در مقدمه, تأثیر وضع خا فاد و اتر هوا را دن 
رنگ‌های بشر و در بسیاری از حالات پشر بیان می‌کند. و اختلاف اوضاع تمدن 
را از لحاظ فراوانی نعمات و فحطی و تأثیر اینها را در بدنها و اخلاق بشر ذکر 
می‌کند. او در «مقدمه» فصلی تحت عنوان «اکثر حاملان علم در اسلام. عجم 
بوده‌اند» آورده» و در آن به تجزیه و تحلیل علل و اسبابی پرداخته است که به نظر 
او موجب روی‌گردانی عرب از پرداختن به علم و فلسفه, در دور جاهلیت و در 
دورةٌ اسلام, شده‌اند. این علل و اسباب بیرون از طبیعت نژادی عرب است. او 
در فصل مذکور چنین می‌گوید: «از شگفتی‌هایی که رخ داد این است که اکثر 
حاملان علم در ملت اسلامی غير عرب (عجم) بودند. جه در ميان حاملان علوم 
شرعی و چه در ميان حاملان علوم عقلی» عرب. اندك است. اگر هم در مبان 
عالمان کسی از نژاد عربی بوده, او از لحاظ زبان» محل پرورش, و استادان خود, 
عجمی بوده است. با آنکه این ملت» عربی بوده و صاحب شریعت آن عربی بوده 
است. علت امر این بوده است که ملت اسلام در صدر اسلام به اقتضای اوضاع و 
احوال ساده بودن و بدوی بودنشان نه علمی داشته‌اند و نه صناعتی... و این قوم 


۲. ابن خلدون: مقدمه. طبع بولاق» ۱۳۲۰, ص ۴۱۱. 
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در آن روزگار صدر اسلام از تعلیم. تألیف و تدوین بی‌خبر بوده‌اند». 

ابن خلدون. پس از ذکر پیدايش علوم شرعی و سایر علوم» می‌گوید: «اين 
علوم همگی علومی گشتند دارای ملکات نیازمند به تعلیم. از این رو در زمرۀ 
صنایع درآمدند. و ما قبلا گفتیم که صنایع ادو تن ها تشه کی ایو هریت 
دورترین مردم نسبت به صنایع هستند. بدین ترتییب. علوم در زمره شوون 
شهرنشینی گردید. و عرب از آنها دور ماندند... و اما عرب که این تمدن و بازار 
آن را به دست آورد. از بدویت به این مدنیت روی آوردند. لیکن ریاست در عهد 
دولت عباسی و پرداختن به کشورداری, آنان را از پرداختن به علم. و نظر در آن, 
بازداشت. چه آنکه آنان اهل دولت و صاحبان سیاست دولت بودند. افزون بر 
آنکه چون علم در زمره صنایع درآمده بود. و رژسا همواره پرداختن به صنایع و 
حرفه‌ها و امور مربوط به آنها را خوار می‌شمردند. از این روء پرداختن به علم» در 
آن روزگا با غرور آنان سازگار نبود... علوم عقلی نیز در ملت اسلام بايد نیامد 
مگر بعد از آنکه حاملان علم و مزلفان آن از سایرین متمایز گشتند و علم جملگی 
به صورت صناعت درآمد. و از این روء علوم عقلی نیز به عجم اختصاص یافت. و 
عرب آنها را کنار نهاده و از پرداختن به آنها روی گردانیدند. و به آنهاء همانند 
صنایع که قبلا گفتيم, کی جز معلمان عجم نپرداخت». 

پس» ابن‌خلدون معتقد نیست که روی‌گردانی عرب از فلسفه, جز در موارد 
اندگ» ناشی از قصوری در طبیعت آنان است. بلکه به نظر او این روی‌گردانی به 
اقتضای بدوی بودن آنان است که این بدویت به دور از ممارست صناعات علمی 
و غیر آنها است. وانگهی اشتفال عرب به ریاست و تدبیر دولت و دفاع از آن. و 
بی‌اعتنایی انان نسبت به صناعات حتی صناعات و ملکات علمی» موجب شدند 
که عرب آنها را به مرژوسین خود یعنی به عجم واگذارند. 

تقی‌الدین احمدبن علی مقریزی متوفای سال ۸۴۵ ه (۱۴۴۱ م) در 
«خطط» به ذکر فلاسفه عرب در دورة جاهلیت می‌بردازد. و آنان را پایین‌تر از 
فلاسف سایر ملل قرار می‌دهد. و فلاسفة اسلام را در ردیف حکمای روم می‌آورد 
که گوئیا طبقه‌ای از آنان است. او می‌گوید: «نام فلاسفه به جماعتی از هند گفت 


۳ ابن خلدون. مقدمه. ص ۵۴۰۵۴۲. 


۳۸ زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 
می‌شود که طبسیون»» و براهمه هستند. و اینان به ریاضت شدید می‌برداخته» و 
الا ھت فان روابد و این نام فلاسفه به وجه ناقص‌تر به عرب نیز گفته 
می‌شود. و حکمت فلاسفةُ عرب از افکار آنان و از ملاحظه و مداق طبیعی نشأت 
می‌گیرد و به نبوات قائلند. اینان ضعیف‌ترین مردم در علوم هستند. در زمره 
فلاسفه. حکمای روم هستند که جند طبقه‌اند: از جملۀ آنان اساطین حکمت‌اند 
که قدیمیترین آنان هستند. و از جملۀ آنان مشائیان‌اند. و رواقیان‌اند. و 
ارسطوئیان‌اند. و فلاسفة اسللام | ند. (و من‌الفلاسفةحكماء الروم و هم طبقات. 
فمنهم اساطین الحكمة وهم اقدمهم. و منهم المشائون. و اصحاب‌الرواق» و 
اصحاب ارسطو, و فلاسفة‌الاسلام)»۵. 


منابع و خاستگاه‌های فلسفه در ملت اسلامی 


فلسفه به اعتبار علمی که برای خودش موضوع خاص, و اسلوب خاص در 
بحت» و غایت و هدف خاص دارد. در بین عرب» در دوره جاھلىت آنان» وحود 
عرب. در دور رونق و شکوفایی دولت خودشان, منتقل گردید. 


اعتراف به سلطهٌ فلسفه یونانی 
ابن خلدون در «مقدمه»« می‌گوید: «اکثر کسانی که به 3 
می سی ۳ 


برداختند در بین نسل‌هایی که ما از اخبار آنان باخبریم» دو ملت بزرگ» در دورهۀ 
بیش از اسلام» بوده‌اند که عبارتند از ایران و روم»6. 


۴ در لسان‌العرب آمده است: طبسان ( (دو طبس) ) دو ناحیه در خراسان ناند. و در حاشیه آن از 
اقوت نقل شده که آنها دو ناحیه هستند که به یکی طبس‌النمر (طبس ببر) و به دیگری طبس العناب 
گویند. و ایرانیان همواره به صورت مفرد (طبس) به کار می‌برند. 

۵ مقریزی: خطط. ج ۴ ص ۱۶۲. 

۶ ص ۴۵۳. 

۷ لفظ روم گاهی به سکان امپراطوری روم شرقی و غالباً به یونان گفته می‌شود. 


سخنان ملفان اسلانی ۳۹ 
در کتاب «اخبارالعلماء باخبار الحکما»« در شرح حال کندی جنین آمده 
است: «یعقوب‌بن اسحاق... ابو بوسف کندی که در ملت اسلامی به تبحر در فنون 
حکمت یونانی و ایرانی و هندی شهرت بافته است»*. 
ابن‌ندیم» در الفهرست« نام کسانی که کتاب‌های علوم فلسفی را در عهد 
عباسیان از یونانی و فارسی و هندی ترجمه کردند ذکر می‌کند. و بدین ترتیب 
اعتراف می‌کند که علوم فلسفی در اسلام بر ریشه‌های یونانی و ایرانی و هندی 
استوار گردید. 
اما این‌خلدون در مقدمه می‌گوید: «مقام علوم عقلی در نزد ایرانیان عظیم 
بوده است... وقتی بلاد ایران فتح گردید. و کتاب‌های زیادی مشاهده گردید. 
سعدبن ابی‌وقاص به عمربن خطاب نامه نوشت و در مورد آن کتابها و آموختن 
آنها به مسلمین اجازه خواست. عمر به او نوشت که همه آن کتابها را به اب 
بریزید. اگر در آنها هدایتی باشد که خداوند ما را به هدایت روشن‌تر راهنمایی 
فرموده است» و اگر در آنها گمراهی باشد که خداوند ما را از آن نجات بخشیده 
است. از این روء آن کتابها را در آب يا در آتش ریختند. و علم ایران از بین 


رفت و به ما نرسد»۲0. 


و هه او و و و و a‏ ۳ 

۷ کتابی که در مصر» با عنوان کتاب «اخبارالعلماء باخبار الحکماء» منسوب به وزیسر 
جمالالدین ابوالحسن علی‌بن قاضی‌الاشرف بوسف قفطی متوفای ۶۴۶ ه (۱۲۴۸ م), در واقع کتاب 
ابن قفطی نیست. بلکه آن» مختصری است که آن را محمدین علی‌الخطبی الزوزنی نوشته است که 
فقط نام او شناخته شده است. و تاریخ فراغت او از این مختصرش سال ۶7۳۷ هم (۱۲۴۹ م( بوده 
است. 

.۲۴۰ ص‎ ٩ 

۰. در یکی از تعالیلفی که در پشت نسخة خطی شهر لیدن هلند. نوشته شده» تاریخ وفات ابن 
ندیم ۳۸۵ شے (۹۹۵ م( قید شده و تاریخ تصنیف الفهرست سال ۳۷۷ هب )۹۷۸ م( مشخص گردیده 
است. 

۱ ص ۲۴۴-۲۴۵ 

۲ ص ۴۵۴. 


۴۰ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


این قل از با اکت ران اعا ورون تست و ب توت د س 
که انار ایرانی به کلی از ميان رفته باشد, دلالت بر این دارد که نوشته‌های ایرانی 
که به دست عرب رسید کمتر از مثلا نوشته‌های یونانی است که به دست آنان 
رسید. 

اعتراف مؤلفان عربی به اینکه علوم فلسفه از بیرون وارد حوزۀ ف 
اسلامی شد در این امر آشکار است که آنان» به طور شایع» علوم فلسفه را با 
تعبیر «علوم اوائل» و «علوم قدیمه» توصیف کرده‌اند. در مقابل علومی که در ملت 
اف بدید آمدئد (علوم محدثه). این تعبیر در فهرست تألیف ابن‌ندیم و در طبقات 
تالف ا وکو کات افیا رز مناج ار الا وی انوا ابت اة 

ابن ابی‌اصیبعه متوفای ۶۶۰ ه (۱۲۷۰ م) در عیون‌الانباء از فارابی چنین 
نقل می کند: «نام ۶ فلسفه» یونانی» یعنی غیر عربی» است که وارد عربی شده است. 
این نام در زبان فلاسفه «فیلاسوفیا» است که به معنی گرامی داشتن (ایثار) 
حکمت است. این نام در زبان آنان مرکب از «فیلا» و «سوفیا» است. فیلا یعنی 
کرام دافن انار او شرف سی کیت رو ملیف مشتی از فة .ابیت که 
در زبان آنان «فیلوسوفوس» بوده است. و این تغییر همان روال تغییر در بیشتر 
اشتقاقات در نزد: آنان است, ,وامعنای. فیلسوف: گرامی‌دازنده حکفت است:.و 
گرامی‌دارندة حکمت, در نزد آنان. کسی است که مطمح نظر او در زندگی خویش 
و هدف او از عمر خویش همانا حکمت باشد»(. 

به کار گیری لفظ یونانی «فلسفه» به توسط عرب. حاکی از آن است که 
ريشه فلسفه از نظر آنان یونانی است. گذشته از آنکه مولفان عرب بر این 
عقیده‌اند که اصل و ریشه» در فلسفه و مبدا در حکمت» متعلق به روم است. در 
کتاب «اخبارالعلماء باخبارالحکما» چنین آمده است: «به سبب ارسطاطالیس بود 
که فلسفه و ساير علوم قدیمه در بلاد اسلامی انتشار یافت»«». 

شهرستانی در ملل و نحل می‌گوید: «ما مکاتب حکمای قدیم روم و یونانیان 
به ترتیبی که در کتابهای آنان نقل شده. ذکر می‌کنیم. و در پی آن سایر حکما را 

۳ ج ۲ ص ۱۳۴. 
۴. ص ۲۲. 


سخنان مؤلفان اسلامی ۴١‏ 


می‌آوريم. زیرا اصل در فلسفه و مبداً در حکمت متعلق به روم است. و سایران 
همجون عیال و ریزه‌خوار آنان هستند»۲۵. 
خسن صدیق‌خان در کتاب «ابجدالعلوم» می گوید: «جمیع علوم عقلی از 
اهل بونان گرفته شده‌اند»م». 
نظر رایج در بین مولفان اسلامی این است که فلسفة اسلامی فقط همانا 
مقالات و سخنان ارسطو است. به‌علاوة بعضی از آراء افلاطون و فلاسفة قدیمی 
یونان پیش از افلاطون. همین سخن را شهرستانی در ملل و نحل به هنگام بحث 
دربارة متاخران فلاسفة اسلامی بدین نحو ابراز می‌کند: «همه متاخران فلاسفة 
اسلامی در جمیع آرائی که ارسطو به آنها گروید یا آراء خاص خود او بود. راه او 
را در بیش گرفتند. جز در موارد اندك که رای افلاطون و متقدمان را 
ب رگزیدند»۲۷. 
ابن‌خلدون. يك بار در مقدمه. در فصلی تحت عنوان «در ابطال فلسفه و 
فساد ممارست آن» همانند شهرستانی, می‌گوبد: «پیشوای این آراء فلسفی یعنی 
کسی که مسائل مربوط به فلسفه را مورد تحقیق قرار داد و علم آنها را تدوین 
کرد و استدلال‌های آنها را به رشته تحریر درآورد. به حسب آنچه که دربارة آن 
روزگاران به دست ما رسیده, همانا ارسطوی مقدونی از اهل مقدونیه از بلاد روم. 
بوده است... او را به طور مطلق, معلم اول می‌خوانند. و منظورشان معلم صناعت 
منطق است. زیرا پیش از او علم منطق تهذیب و تدوین نشده بود... او نخستین 
کسی است که قانون منطق را مرتب ساخت. و مسائل آن را به طور مستوفی 
مطرح ساخت و به خوپی از عهده بسط آنها برآمد... پس از ارسطی در دورة 
اسلام» کسانی آن آراء فلسفی را گرفتند. و در این آراء. جز در موارد اندك دقیقا 
خط مشی ارسطو را در پیش گر فتند»۲۸. 
ابن خلدون. جای دیگر رآیی دیگر ابراز می‌کند: او در فصل «علوم عقلی و 
۵ ص ۲۵۳. 
۶. ج ۱ ص ۱۰۶. 
۷ ص ۳۴۸. 
۸. ص ۵۱۴. 


۳ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


انواع آن» بعد از ذکر عصر مأمون و توجهی که در آن عصر به فراهم آوردن کتب 
یونانیان و ترجمةٌ آنها می‌شد. چنین می‌گوید: «متفکران اسلام به علوم یونانی 
پرداختند. و در فنون آن زبردست شدند. و نظرهای آنان در آنها به غایت و درجۀ 
نهانی رسید. و با بسیار از آراء معلم اول مخالفت ورزیدند. و اختصاصاً معلم اول 
را برای رد و قبول برگزیدند. زیرا او شهرت داشت. و کتابها در این باره نوشتند. 
و بر بیشینیان و کسانی که قبل از انان بودند سبقت و برتری جستند»۲0. 
بعضی از خود فلاسفة اسلام, در جملگی فلسفة اسلام. چیزی بهتر از آراء 
یونانی ندیده‌اند. ماسینیون در کتاب «مجموع نصوص غير منتشره مربوط به تاریخ 
تصوف در بلاد اسلام» قسمتی از کتابی تالیف ابن‌سبعین فیلسوف اندلسی متوفای 
۹ هھ (۱۲۷۰ م) را نقل می‌کند که ابن‌سبعین در آن چهره‌ای از ابن‌رشد. 
فارابی» و ابن‌سینا تصویر می‌کند که نظر او را دربارة این پیشوایان فلسفة اسلامی 
آشکار می‌سازد. او دربارة ابن‌رشد می‌گوید: «اين مرد شیفتة ارسطو است. و در 
برابر او سر تعظیم فرود می‌آورد. حتی در حس و معقولات او تقریباًء از او 
تقلید می‌کند. اگر بشنود که ارسطو گفته: شخص ایستاده. در عین حال ایستادن, 
ره یش اون همان ر ھی کیت وه ان اعفاد یا فی کت واک الات 
او از سخنان ارسطو است: یا آنها را تلخیص می‌کند و یا با او همراه می‌شود». 
ابن‌سبعین دربارة فارابی می‌گوید: «اين مرد فهیم‌ترین فلاسفه اسلام و آشناترین 
آنان نسبت به علوم قدیمه است. و فقط اوست که در این علوم فیلسوف است 
لاغیر. و اوست که درك می‌کند و محقق است». اما او دربارة ابن‌سینا می‌گوید: 
اهتشا ای اس ظا هساو فیط کن وی توا ی تالف تفن نم رد 
نمی‌خورد. او بزعم خوش اف مرق وا وره کرد افا و اکر ان رادرك 
کرده بود. بوی آن در حالی به او می‌رسید که او در لجنزار است. اکثر کتابهای او 
از کتابهای افلاطون فراهم آمده و استنباط شده‌اند. و آراء خاص خود او در انها؛ 
به دردی نمی‌خورند. و سخن او قابل اعتماد نیست. و «شفا» بهترین کتاب اوست 
که سخنان گتره‌ای در آن بسبار است» و مخالف حکیم (ارسطو) است. هرچند که 


۹. ص ۴۵۵. 


سخنان مولفان اسلامی ۴۳ 


این مخالفت از اين لحاظ که موجب شده که ابن‌سینا آراء حکیم را بیان کند. 
جای قدردانی است. و بهترین اثر او در الهیات «التنببهات و الاشارات» و 
داستان رمزی او به نام «حی‌بن بقظان» است. با آنکه همه آنجه در اینها ذکر کرده 
از مفهوم «نوامیس» اثر افلاطون و از کلام صوفیه است». 

واقع مطلب این است که شیفتگی اکثر فلاسفة اسلام نسبت به ارسطو و 
مشائین و سایر حکمای یونان. امری آشکار است. در سخن خود ابن‌سبعیین 
نقطه‌هایی بارز وجود دارد که این شیفتگی را روشن می‌سازد. مگر نه این است که 
او فقط فارابی را فیلسوف می‌داند و بس. از اين لحاظ که فارابی فهیم‌ترین 
فلاسفة اسلام و آشناترین آنان نسبت به علوم قدیمه است. و منظور ابن‌سبعین از 
علوم قدیمه, همانا علوم فلسفة ترجمه شده از یونان است و مگر نه این است که 
ابن‌سینا را به خاطر مخالفت با حکیم» یعنی ارسطو, ملامت می‌کند. و برمی‌گردد و 
در همین مخالفت. از لحاظ اینکه آراء معلم اول بیان شده, جای قدردانی 
می‌بیند؟ 


خطا و تحریف در برگردان عربی (تعریب) کتابهای فلسفه 


مولفان اسلامی از یادآوری خطا و تحریف در ترجمهٌ کتابهای فلسفی و 
برگردانی آنها به عربی غفلت نورزیده‌اند. 

آبوحیان توحیدی متوفای ۴۰۰ هر (۱۰۰۹ م) در «مقابسات» می گوید: (... 
گذشته از آنکه ترجمه از زبان یونانی به عبرانی و از عبرانی به سریانی و از 
سریانی به عربی, آنچنان خللی به خواص معانی در ابدان حقائق رسانید که بر 
کسی پوشیده نیست. و اگر معانی یونان, با همان بیان شیوایش, و با آن کاربرد 
پردامنه‌اش» و با آن گیرایی معجزهآسایش, و با آن وسعت مشهورش, در ذهن 
عرب خطور می‌کرد. در آن صورت. حکمت به طور صاف و ناب و بی‌شائبه و 
کامل و بی‌نقص, به ما می‌رسید. و اگر منظور فلاسفة قدیم را با همان زبان 
خودشان می‌فهمیدیم» به درد ما می‌خورد و سوز عطش ما مرتفع می‌شد و در راه 


قرار می‌گرفتیم و به حد مطلوب می‌رسیدیم»(۳. 

غزالی متوفای ۵۰۵ هھ (۱۱۱۱ م) در کتاب «تهافتالفلاسفه» می‌گوید: 
«وانگهی کلام مترجمان آثار ارسطو از تحریف و تبدیل دور نماند. و همین تحریف 
و تبدیل نیاز به تیر و تأویل را پیش آورد. تا جایی که این امر نیز موجب نزاع 
بین فلاسفه گردید. از میان متفلسفة اسلام» استوارترین ایشان در نقل و تحقیق 
ابونصر فارابی و ابن‌سینا هستند. و من به ابطال آرائی می‌پردازم که اینان از مکتب 
وااو کو ای اند و صد داشتها ند چه اک آرانی که امان 
نپذیرفتند و از متابعت رژسایشان در آن آراء» سر باز زدند. در نادرستی انها شکی 
نیست. و در ابطال آنها نیازی به نظر و بحث طولانی نیست»«۳. 

در کتاب «اخبارالعلماء باخبار الحکما» چنین آمده است: «همه کسانی که 
سخن ارسطوطالیس راء از یونانی به رومی و به سریانی و به فارسی و به عربی» 
نقل کرده‌اند. تحریف و گزافه‌گویی کرده‌اند. و به ظن خودشان انصاف به خرج 
داده‌اند. در صورتی که از انصاف دور مانده‌اند. و فارابی و ابن‌سینا. از بین 
جماعت فلاسفه و مترجمان, در تفهیم مقاصد ارسطو در کلامش, به دقت نزدیکتر 
است. زیرا این دو دقت و تحقیق کرده و علم ارسطو را به همان وجهی که منظور 
ارسطو بوده حمل کرده و به کار گرفته‌اند. و از سرچشمة آن, طالبان و واردان را 
بهره‌مند ساخته‌اند. و با اصولی از آن موافقت کرده‌اند. از این روء آن دو به همان 
کفر ارسطو تکفیر شده‌اند. و قدر و مقام آن دو بين اهل شهادت. همچون قدر و 
مقام ارسطو قرار داده شده است»۳0. 


0۱ ص ٩‏ چاپ مطبعه کاتولیکی. 
۲ ص ۳۹ . 


سخنان مؤلفان اسلامی ۳۵ 


نظر ابن‌سینا 


ابن‌سینا در مقدمه کتاب خود موسوم به «منطق‌المشرقبین» به بیان سلط 
ارسطو و مشائیان در عقول متفلسفة اسلام پرداخته و از فلسفهٌ او و جایگاه آن 
پرده برداشته و گفته است: «اينك بر آن شدیم که سخنی در آنچه که مورد اختلاف 
اهل بحث است فراهم آوریم. و در آن از عصبیت, هوی, عادت» و انس برکنار 
بمانیم. و از فاصله گرفتن از عادت مالوف متعلمان کتب بونانیان که از روی 
غفلت و قلت فهم. این عادت مالوف را بیدا کرده‌اند. بیمی به خود راه ندهیم. و 
هراسی نداشته باشیم از کنار گذاشتن آنچه در کتابهای خود من آمده است. 
کتابهایی که برای عامیان متفلسفه نوشته‌ام. عامیانی که دلباخته مشائیان‌اند. و 
کمان می کته که دار نت ا مر هدایت نکرده است و جز آنان را مشمول 
خویش نساخته است. با آنکه من اعتراف دارم به فضل افضل سلف مشائیان 
[ارسطو] در آگاهی او به چیزهایی که اقران و استادان او از آنها غفلت داشتند. و 
در اینکه او اقسام علوم را از یکدیگر تمیز داد و در اینکه علوم را بهتر از پیشینیان 
و افران خود مرتب ساخت. و در اینکه در بسیاری چیزها حق را تشخیص داد. و 
در اینکه او به اصولی صحیح و جاری در اکثر علوم دست یافت. و در اینکه او از 
آنچه گذشتگان و اهل بلاد او بیان کرده بودند مردم را آگاه ساخت. و این نهایت 
توان انسانی است که برای نخستین بار مبادرت می‌کند به تمیز و جداسازی 
مخلوط و تهذیب و پاکسازی آلوده و تباه. و کسانی که بعد از او آمدند بایستی 
نابسامانی‌های او را سامان می‌دادند. و او را در اوج آنچه ساخته بود درمی‌بافتند. 
و به تفریع و تطبیق اصول او می‌برداختند. اما هر که بعد از او آمد نتوانست 
خود را از زیر آنچه از ارسطو به ارث برده بود بیرون بکشد. و در فراگیری آنچه 
ارسطو نيك دریافته بود و در تعصب نسبت به بعضی جیزهایی که لغزش‌های 
ارسطو و ناتوانی او در آنها جلوه گر است» عمرش صرف گردید. و زندگی‌اش به 
گذشته مشغول و معطوف گردید. و مهلت نیافت که به عقل خود مراجعه کند. و 
اگر هم مهلت بافت به خود اجازه نداد و روا ندانست که سخن بیشینیان را 
نیازمند به توسعه یا اصلاح و یا تنقیح بداند. اما ما در همان آغاز اشتغال خمد به 


۴۶ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 
سس سس سس تست سک س 
سخنان پونانیان. فراگیری آنها بر ما به سهولت صورت گرفت. و بعید نیست که 
از سوی غير یونانیان نیز علومی به ما رسیده باشد. و اوائل جوانی بود که ما 
مشغول این فراگیری شدیم. و به توفیق خداوند مدت تفطن و فراگیری دقیق 
میراث بونانیان برای ما کوتاه بود. سپس ما همه سخنان یونانیان را نکته به‌نکته و 
مو به‌مو با نمط علمی که پونانیان آن را منطق می‌نامند - و شاید نزد مشرقیان نامی 
دیگر داشته است - مطابقه و مقابله کردیم وت وا سار کان هبو ویک زا 
ناسازگار یافتیم. وراه هر چیز را کاویدیم. وخق.به: توت زسید: واباطل ساختگی 
از آب درآمد. و چون کسانی که به علم اشتغال دارند. از بین بونانیان» به مشائیان 
تمایل دارند. از این رو ما نخواستیم که از جماعت جدا شویم و با جمهور 
مخالفت ورزیم. و از یونانیان جانبداری کردیم. و نسبت به مشائیان تعصب 
ورزیدیم. زیرا اینان نخستین فرقه از آنان بودند که به آنان تعصب ورزیدند. و 
آنچه که آنان در مد نظر داشتند و ناتوان ماندند و به هدف مورد نظر خود 
نرسیدند. کامل ساختیم. و از آنچه آنان با کورمالی و به گزاف دم زده‌اند چشم 
بوشیدیم و وجهی و گریزگاهی برایش تراشیدیم. در حالی که ما از نهان امسر 
باخبریم و از چگونگی جریان امر آگاهیم. اگر در موردی به مخالفت آشکار با 
آنان پرداخته‌ايم بدین سبب بوده است که در آن مورد امکان صبر و تحمل نبوده 
است. ولی در بسیاری موارد چشم‌پوشی کرده ایم» ۳۳ 

ما نباید در جستجوی مرجعی غير از ابن‌سینا برای قضاوت دربارة فلسفة 
اسلامی باشیم. و فشرد؛ قضاوت او این است که فلسفة اسلامی غالبا بر عصبیت 
نسبت به ارسطو و مشائیان استوار است. لیکن فلاسفة حقیقی اسلام. از امثال 
ابن‌سینا, به فضل ارسطو اعتراف داشتند. بدون آنکه از ناتوانی و خطای او در 
مواردی» غافل باشند. و علومی از غير ارسطوء بلکه از غير علوم یونان به دست 
آنان رسید. و هذف آنان نظام دادن به فلسفه‌ای بود مبتنی بر قواعدی که از روی 
نقد و خرده‌سنجی از آراء ارسطو و مشائیان فراهم آمده‌اند. و ارکان این فلسفه با 
آنچه به دست خود فلاسفه اسلام صورت گرفته و با آنچه از غير یونانیان به دست 


آورده‌اند» استوار گشته است. 


۳ ص زارد 


سخنان مزلفان اسلامی ی 

هرگاه آثار فلاسفة اسلامی, چنانکه باید. بررسی بشود - و این احتیاج به 
تلاش و حوصله و استعداد فراوان و به دست آوردن روش و ابزار کمك‌کننده به 
درك این اسلوب‌ها, دارد - و هرگاه آثار منتشرنشده فلاسفةٌ اسلامی» که بسیار 
زیاد است» منتشر شوند. آنگاه یقیناً سهم فلسفة اسلامی راء از میراث فلسفی در 
جهان» خواهیم فهمید. 


فلسفه و حکمت 


باید اشاره کنیم که فلاسفة اسلام» علاوه بر کلم «فلسفة» یونانی و مشتقات 
آن, کلم «حکمت» عربی و مشتقات آن :راء از قل حکیم و-غلوم جکميه را نیز 
به کار بردند. 

ظاهراً به کار گیری حکمت و مشتقات آن سابقة طولانی دارد و به اوائل 
نقل و ترجمه علوم قدیمه در اسلام می‌رسد. چنانکه در «الفهرست» آمده است: 
«خالدین بزیدین معاویه [متوفای ۸۵ هى ۷۰۴ ۳ حکیم ال مروان نامیده می‌شد. 
او خود مردی فاضل بود و علوم را دوست می‌داشته :و یت به آنها: اهتمیام 
می‌ورزید. و به خاطرش رسید که به صنعت همت گمارد. از این روء گروهی از 
فلاسفه بونانی ساکن مصر که عربی می‌دانستند. به امر او احضار شدند. او دستور 
داد که کتابهای مربوط به صنعت را از زبان یونانی و قبطی به عربی ترجمه کنند. 
و این نخستین نقل و ترجمه در اسلام بود»". 

ابن ندیم در جای دیگر الفهرست می‌گوید: «محمدبن اسحاق گوید: کسی 
که به فراهم آوردن کتابهای قدما دربارژ صنعت توجه کرد خالدبن یزیدبن معاویه 
بود. او خطیب. شاعر, فصیح, دوراندیش, و صاحب رأی بود. او نخستین کس بود 
که برایش کتابهای طب. نجوم. و کتابهای کیمیا ترجمه شدند. او مردی بخشنده 
بود. گوبند: به او گفته شد که بیش از هر جیز به طلب صنعت می‌پردازی. خالد 
گفت: منظور من از طلب صنعت. فقط غنی ساختن اران و برادران خودم است. 


۴ ص ۲۴۲. 


۴۸ زمینة تاریخ و فلسفة اسلامی 


من می‌خواستم به خلافت برسم اما خلافت به من نرسید. و چیزی به جای 
خلافت نیافتم مگر رسیدن به آخر این صناعت که تا احدی از کسانی که روزی 
مرا می‌شناختند یا من او را می‌شناختم. احتیاج پیدا نکند که دم در سلطان» چه از 
روی رغبت و چه از ترس» بایستد»۲۰. 

در کتاب «فضل هاشم علی ا شمن تا زیت جاحظ چنین آمده است: 
«خالدین یزیدین معاویه مردی خطیب. شاعر, کاردان. باهوش, حکیم و بسیار 
ادیپ بود. او نخستین کسی بود که به مترجمان و فلاسفه عطایایی مقرر داشت, و 
اهل حکمت و رژسای اهل هر صناعت را مقرب داشت. و به ترجمةٌ کتب نجوم 
طب» کیمیا» جنگ‌هاء ادبیات ابزارهاء و صناعات. اقدام کرد»۳۸. 

فر كنات راشای و المم الف عا خط مده اسك ادن تن 
خطیب» شاعر» فصیح» جامع» خوش فکر» و بسیار ادیب بود. او نخستین کسی بود 
که به ترجمة کتب نجوم, طب. و کیمیا اقدام کرد»(۳. 

در عصر هارون‌الرشید و سرش انون «بیت الحكمة» ایجاد که و این 
الک دی کات الفهرست این اس تا دز فان تربوط به علان وی 
چنین آمده است: «اصل او ایرانی بود. راوی و عارف به انساب و مثالب (عیب و 
نقص‌ها) و منافرات (داوری‌های مربوط به حسب و نسب) بود. او خود را به 
برمکیان اختصاص داده بود. و در بیت‌الحکمة برای رشید, افون و برمکیان, 
استنساخ می گرد» ۲۸. و در اخبار سهل‌بن هارون امده است: «او در خدمت مامون 
و خزانه‌دار خزانة‌الحکمة مأمون بود. او حکیم. فصیح. شاعر. ایرانی‌الاصل, 
شعوبی مذهب» و دارای عصبیت شدید بر ضد عرب بود»۲. سپس در همان 
الفهرست از سعيدبن هارون به عنوان شريك و همکار سهل‌بن هارون در 
بیت‌الحکمه یاد شده است. آنگاه از شخصی به نام «سلم» به عنوان خزانه‌دار 


۵ ص ۳۵۴. 

۶ رسائل الجاحظ. گردآوری سندوبی. ص .٩۳‏ 
۷ج ۱ هن ۲۶ چاپ میندوبی, 

۸ ص ۱۰۵ 

.۱۲۰ ص‎ ٩ 
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بیت‌الحکمه در معیت سهل‌بن هارون, ذکری به میان آمده است. 

در کتاب «سرح‌العیون» تألیف ابن نباتة مصری متوفای ۷۶۸ هم (۱۳۶۹ م) 
در شرح حال سهل‌بن هارون تین آمده است: «او سهل‌بن هارون‌ین راهبون. 
مکنی به ابو عمرو از مردم نیشابور بود که در بصره سکنی گزید و به بصری 
منسوب گردید. گویند که او شعوبی بود. و شعوبیان گروهی بودند که عرب را مورد 
بغض خود قرار می‌دادند و در برابر اعراب نسبت به ایرانیان تعصب می‌ورزیدند. 
سهل در زمان خود در بلاغت و حکمت یگانه بود. و کتاب‌هایی در معارضه با کتب 
پیشینیان نوشت که حتی به او بزرگمهر اسلام می‌گفتند. او در آغاز امر خویش از 
خصیصان فضل‌بن سهل بود. سپس» فضل او را نزد امون برد. و مأمون از بلاغت 
و عقل او درک شد و اؤ را کات راا کت ف اوا دوو او انه ههاتا 
کتب فلاسفه بود که از قبرس برای مأمون آورده شد چه آنکه وقتی مأمون با 
رئيس جزیرة فبرس صلح کرد از او خزانة کتب یونان را خواست که در خانه‌ای 
انباشته بودند و اضلا احدی به انجا راه داده نمی‌شد. رئیس قبرسی نزدیکان 
خویش و صاحبان رأی را فرا خواند و در حمل آن خزانه برای مأمون نظرخواهی 
کرد. و همگی آنان اظهار مخالفت کردند جز يك کاردینال (مطران) که گفت: «به 
نظر من باید هرچه زودتر این خزانه را برای مأمون بفرستی. زیرا این علوم عقلی, 
به هیچ دولت شرعی وارد نشد مگر آنکه ان را به تباهی کشید. و بین علمای ان 
کشمکش به وجود آورد. آنگاه رئیس قبرس آن خزانه را برای مأمون فرستاد و 
انو از آن شادمان گشت. و سهل‌بن هارون را خازن آن قرار داد»». 

ما غالباً در کتابهای مؤلفان عربی می‌بینیم که حکمت و حکیم به جای 
فلسفه و فیلسوف و بالعکس به کار برده می‌شود. و تعبیر «حکماء اسلام» و 
«فلاسفة اسلام» هر دو به کار گرفته می‌شود. و «حکیم» بدون قید. و به طور مطلق. 
در نزد مولفان اسلامی همانا ارسطو است. 

قدیم| لعهد بودن استعمال کلمه «حکمت» در معنی فلسفه. و قدمت آن تا 
زمان نخستین نقل علوم قدیمه به عربی» دال ا است که اصل معنی «حکمت» 
در زبان عرب امادهٌ اين استعمال بوده و از أن دور نبوده است. 


۰ ابن نباته: سرح‌العیون. چاپ امیریه ۱۲۷۸. ص ۱۳۰. 


فصل سوم 
تعریف فلسفه و تقسیم آن در نزد اسلامیان 


الکندی متوفای ۲ مه (۸۶۶ م): 


قدیم‌ترین سخن» از بین سخنان فلاسفة اسلامی در تعریف فلسفه» همان 
است که ابن نباتة مصری از ابو یوسف یعقوب‌بن اسحاق الکندی, فیلسوف عرب. 
نقل کرده است: «از جمله سخنان الکندی دربارة فلسفه این است: علوم فلسفه 
سه قسم است. نخستین آنها به حسب تعلیم «علم ریاضی» است که به حسب 
طبع اوسط آنها است. و دومین نها «علم طبیعیات» است که به حسب طبع 
پایین‌ترین آنها است. و سومین آنها «علم ربوبیت» است که به حسب طبع 
بالاترین آنها است. و علت سه قسم بودن علوم, این است که معلومات بر سه 
قسم است: با علم محسوسات یعنی دارندگان هیولی است. و با علم جیزهایی 
که هیولی ندارند. و این خود بر دو قسم است: یا علم به یهایی انیت که الا 
با هیولی ارتباطی ندارند. و یا علم به چیزهایی است که با هیولی ارتباط دارند. 
اما دارندگان هیولی همانا محسوسات هستند که علم آنها «علم طبیعی» است. و 
علم جیزهایی که با هبولی ارتباط دارند. و در عين حال به حسب ذات خودشان 
انفراد دارند. به عنوان «علم ریاضیات» است که شامل عدد. هندسه تنجیم» و 
تألیف» است. و علم چیزهایی که اصلاً با هیولی ارتباطی ندارند همانا «علم 
ربوبیت» است» ۰ 


e ۰. 

۱ هبولی لفظی است یونانی به معنی اصل و ماده. و در اصطلاح عبارت است از جوهری در 
جسم که این جوهر قابل اتصال و انفصالی است که عارض آن جسم می‌شوند و این جوهر, محل 
صورت جسمی و صورت نوعی است - تعریفات جرجانی. 

۲ علم تاليف همانا علم موسیقی است. و آن از اصول ریاضی است - کشاف اصطلاحات 
الفنون. 

۳. ابن نبانه: سرح‌العیون. ص ۱۲۵. 


۵۲ زمینة تاریخ فلسفة اسلامی 


در این سخن موجز و مجمل - که به حکم اینکه از نخستین تلاش‌ها در 
جهت ابراز معانی و اصطلاحات فلسفی در اسلوب‌های عربی است. از عدم 
فصاحت و ابهام خالی نیست - فقط قسمت نظری فلسفه مطرح شده انیت نه 
قسمت عملی. و در آن کوشیده نشده است که تعریفی جامع برای فلسفه ارائه 
شود و از منطق یادی نشده است. 


فارابی متوفای ۲۳۵ ه (۹۵۰ م): 


بعد از آن, ابونصر فارابی» معلم دوم» آمد و با بیانی فصیح‌تر و مبسوطتر به 
تعریف فلسفه و به احاطه‌یابی به اقسام آن و به ذکر هدف از آن و به بیان فرق 
ان د تافسف داح ابا وای بعت‌ها زا فی چا ی ار اها 
مناسبت‌هایی به صورت پراکنده آورد. و آنها را در يك نظم و سامان گرد نیاورد. و 
سخنان او, با همة مبسوط بودنشان» در مواردی» خالی از اضطراب و غموض 

فارابی در «الجمع بین رأیی الحکیمین» می‌گوید: «چون تعریف و ماهیت 
فلسفه این است که فلسفه علم به موجودات است از آن جهت که موجود است. و 
افلاطون و ارسطو ابداعکنندگان فلسفه و پدیدآورندگان اوائل و اصول فلسفه و 
کامل‌کنندگان اواخر و فروع فلسفه هستند. و در مسائل فلسفه, چه کوچك و چه 
بزرگ. تکبه‌گاه و مرجع هستند. و در هر فنی» اصل مورد اتکا همانا سخنان آن دو 
است. زیرا سخنان آن دو, از شائبه‌ها و زنگارها خالی است. زبان‌ها بدین امر 


۴ با تشکر از استاد محمود خضیری, این تعليقه را می‌آوریم: «در يك رسالة الکندی که ترجمهٌ 
لاتین آن منتشر شده و تاکنون اصل عربی آن به دست نیامده و عنوان لاتین آن چين اسشت: 
5 uinoueې de‏ ۱0۵۲, الکندی فلسفه را بدین‌گونه تعریف می‌کند: «علم ر به جمیع اشیاء». و 
یادآور می‌شود که او در این تعریف از ارسطو تبعیت کرده است. سپس, آن را به فلسفهٌ نظری و فلسفهً 
عملی تقسیم می‌کند. و نزديك‌ترین عنوان» از بین عناوینی که مولفان قدیمی برای آثار الکندی ياد 
گرده‌اند. به این عنوان لاتین» «کتاب فی‌الجواهر الخمس» می‌باشد. رجوع شود به: 

Albino Nagy: Die Philos. Adhandlungen des J. B. Ishaq al-Kndi 
.»۱۸۹۷ یعنی مقالات فلسفی یعقوب‌بن اسحاق الکندی» نشر دکتر البینو ناجی. من.ستر» سال‎ 


تعریف فلسفه و تقسیم آن ۵۲ 


ناطق و عقلها به آن گواهند. اگر هم همگان بدین امر معترف نباشند. اکشر 
خردهای ناب و عقل‌های زلال به آن معترفند. و چون سخن و اعتقاد در صورتی 
صادق‌اند که با موجودی که سخن و اعتقاد به آن اشاره دارند. مطابق بوده باشند. 
آنگاه چون بین سخن این دو حکیم در بسیاری از انواع فلسفه اختلاف است. از 
این روء امر از یکی از سه شق خالی نیست. یا آن تعریف, که بیان‌کنندة ماهیت 
است» ناصحیح است. و با رأی و اعتقاد همگان یا اکثر مردم در تفلسف این دو 
نفر پی‌جا و غلط است. و یا آنکه در معرفت کسانی که بین آن دو نفر در اصول 
مذکوں اختلاف پنداشته‌اند. تقصیر رخ داده است. اما تعریف مذکور, صحیح و 
مطابق صناعت فلسفهه است. و این از جستجو و استقراء جزئیات اين صناعت 
روشن می‌شود. چه آنکه موضوعات علوم و مواد آنها از این چند شق خالی 
نیست. یا الهی است. یا طبیعی, یا منطقی, یا ریاضی, و یا سیاسی. و صناعت 
فلسفه است که این موضوعات و مواد را استنباط می‌کند و بیرون می‌کشد و به 
ثبوت می‌رساند. تا جایی که هر موجودی از موجودات عالم را که در نظر بیاوریم» 
فلسفه در آن مداخله می‌کند و غرض فلسفه آن را فرا می‌گیرد. و در حد توان 


۵. صناعت جند معنی دارد که تهانوی در «کشاف اصطلاحات الفنون» آنها را آورده است. 
آنچه از میان این معانی مناسب محل بحث ما است همان است که تهانوی در همان کشاف ج ۲ ص 
۵ چنین آورده است: «ابوالقاسم در حاشه مطول گفته است: گاهی در تفسیر صناعت گفته می‌شود 
که آن ملکه‌ای است که آدمی به برکت آن می‌تواند موضوعاتی را برای نیل به هدفی از اهداف, تا حد 
امکان از روی بصیرت. به کار گیرد. و منظور از موضوعات ابزاری است که به کار گرفته می‌شود خواه 
خارجی باشد جنانکه در خیاطی می‌بینیم و خواه ذهنی باشد جنانکه در اس ال مشاهده می‌کنیم. و 
اطلاق صناعت بر این معنی شايع است. و اطلاق آن بر مطلق ملک ادراك اشکالی ندارد». تهانوی در 
همان کشاف آنجا که دربارةٌ کلمةٌ علم و تعداد معانی آن بحث می‌کند, چنین می‌گوید: «از جمله معانی 
کلم علم عبارت است از اینکه علم همانا ملکه‌ای است که آدمی به برکت آن می‌تواند موضوعاتی را 
برای نیل به هدفی از اهداف, تا حد امکان از روی بصیرت» به کار گیرد که به آن صناعت گویند» (ج 
۲ ص ۵۵ ۱)- و در مرآةالشروح تالیف علامه محمد مب که شرحی اننتت بر کتاب «سلم| لعلوم» 
تالیف محب‌الله بهاری» چنین آمده است: «صناعت بر وزن کتابت» در لغت» حرف صانع است. و 
عمل او صنعت است. و لخاصه. علمی است که به کیفیت عمل مربوط است. یا مقصود از آن همان 
سل است. خواه حصول آن به ممارست عمل باشد. يا نه. اولی همانا صناعت در عرف عامه است. و 
گاهی گفته می‌شود که هر عملی که آدمی با آن ممارست کند تا به عنوان حرفة وی محسوب گردد. 
صناعت او نامیده می‌شود». 


2۴ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی . 


آدمی» فلسفه به شناخت آن می‌بردازد. و طربقة یمتا کفته ما را به صراحت و 
وضوح به ثبوت می‌رساند. و حکیم افلاطون همین طریقه را برمی‌گزیند. زیرا 
مقسّم درصدد آن است که موجودی از موجودات جا نماند. و اگر افلاطون این راه 
را نرفته بود حکیم ارسطوطالیس این راه را نمی‌رفت. جز اینکه وقتی ارسطو دید 
که افلاطون آن را محکم. روشن» استوار و واضح ساخته است: ارسطو در ایجاد 
طریق قیاس تلاش و کوشش فراوان کرد. و به بیان. و تهذیب طریق قیاس 
بندد. تا به مثابة تابع» متمم. مساعد و خالص‌کننده باشد. و هر کس که در علم 


۶ در حواشی محمد غبده بر کتاب «بصائر النصیریه» تألیف ساوی (ص ۱۲۹) بربارة قسمت 
جنین آمده است: «اما این گمان که قسمت همانا قیاس بر هر چیز است. دور از حقبقت نیست در 
صورتی که منظور از آن همان باشد که ما ذکر کردیم. و آن این بود که احکامی که برای شیء واحد به 
واسطه اقسامش ثابت می‌شود راهی برای اثبات آن احکام برای آن شی» جز از طریق تقسیم آن شیء 
به آن اقسام وجود ندارد. چونکه از این طریق است که احکام اقسام بر آن شیء بار می‌شود. و غالباً 
صرف تقسیم در ظهور ثبوت حکم کافی است. و تقسیم» پس از ظهور مطلوب. ملحوظ و در ذهن حاضر 
است. و در این صورت. تقسیم به تنهایی طریق اثبات است. و گاهی تقسیم حذف می‌شود به 
همان‌گونه که حد وسط در هر قیاس حذف می‌شود. و در این صورت. تقسیم جزئی از دلیل است. و به 
نام قیاس نامیده شدنش برای این است که آن تقسیم همانا واسطةٌ حقیقی برای نیل په مطلوب است. 
و همین دومی است که نزد حکما به نام قیاس مقسم یا استقراء تام خوانده می‌شود. چنانکه می‌گویند: 
جسم یا جماد است یا نبات با حیوان. و هر جماد جایگیر است و هر نبات جایگیر است و هر حیوان 
جایگیر است. پس, هر جسم جایگیر است. و از همین راه است که تقسیم برق به مثبت و منفی و 
اثبات احکام هر یك از آن دو برایشان» موجب اثبات حکم برای برق خواهد بود. و استقراء ناقص که 
بابی از ابواب قسمت است از همین گونة دوم است. زیرا استقراء ناقص عبارت است از تقسیم کلی به 
جزئیاتش و سپس اثبات احکام آنها برایشان تا آن احکام» به نحو ضروری, برای کلی ثابت گردد. و 
علت اینکه حکما آن را به تنهایی نوعی از انواع قیاس آورده‌اند. این است که آنان صورت تقسیم. 
یعنی يا و یاه را در آن به کار نمی‌برند». 

در خود آن کتاب بصاثر (ص ۱۳۱-۱۳۲) آمده است: «استقراء حکمی است بر کلی به حسب 
وجود آن حکم در جزئیات آن کلی, خواه همه جزئیات که استقراء تام و قیاس مقسم است. با اکثر 
جزئیات که استقراء مشهود است. و اختلاف این استقراء با قیاس روشن است. زیرا در قیلس حکم 
می‌شود بر جزئیات کلی به حسب وجود آن حکم در کلی» که کلی وسطی بین دو جزئی خود و بین آن 
حکمی است که اکبر است. و در استقراء این امر واروئه می‌شود و حکم می‌شود بر کلی به واسطۀ 
وجود آن حکم در جزئیات آن کلی». 


تعریف فلسفه و تقسیم آن ۵۵ 


منطق ورزیده باشد و علم آداب خلقی را نيك آموخته باشد» آنگاه شروع به 
فراگیری طبیعیات و الهیات کرده باشد و کتابهای این دو حکیم را نيك بررسی 
کرده باشد, خواهد فهمید که گفته ما راست است. زیرا خواهد دید که هر دو 
می‌خواسته‌اند علم‌های مربوط به موجودات عالم را مدون سازند. و تلاش 
ورزیده‌اند که احوال موجودات عالم راء به همان‌گونه که هستند. واضح سازند, 
بدون قصد اختراع یا غریب‌آوری یا ابداع و ظاهرآرائی و تشویق. بلکه هر دو 
می‌خواسته‌اند به حسب وسع و توان خود سهم و نقش خویش را ایفا کنند. 
بنابراین. تعریفی که برای فلسفه آورده شده مبنی بر اینکه فلسفه عبارت است از 
«علم به موجودات از آن جهت که موجودند» صحیح است و بیانگر ذات فلسفه و 
دال بر ماهیت فلسفه است»۷. 

سخن فارابی در «تحصیل‌السعادة» که با آن تعریف فلسفه وفق می‌دهد وآن 
را واضح می‌سازد. بدین قرار است: «اولٍ همه اين علوم» آن علمی است که 
موجودات را به نحو معقول و در عقل, از راه برهان‌های یقینی» به دست می‌دهد. و 
این علوم دیگر, فقط موجودات را در اعیان آنها اخذ می‌کنند. و به همان اعیان 
موجودات قانع می‌شوند. یا به تخیل آنها می‌پردازند تا بدین طریق تعلیم جمهور 
امم و اهل دن اشان کرهش طربقه‌های اقناعی و تخبلات» در این صورت. 
فقط در تعلیم عامه و جمهور امم و مدن. به کار گرفته می‌شوند. و طرق براهین 


۷ الثمرة المرضية فى بعض رسالات الفارابيق نشر دیتریسی, لیدن ۱۸۹۰ ص ۱-۴؛ الجمع. 
ویراستۀُ نصری نادر ص ۸۰۸۱. 

۸. در رسال «مسائل متفرقة سئل عنها الحکیم ابونصر الفارابی» ص ۱۷ چاپ مصر» و ص ٩۷‏ 
چاپ ارویا. آمده است: «اما حصول صورت در عقل عبارت است از: حصول صورت شیء در عقل به 
نحو مفرد بدون ملابست ماده و بدون حالاتی که آن صورت در خارج از عقل دارد بلکه با تغیر آن 
حالات و به نحو مفرد بدون مرکب بودن, و بدون موضوع و مجرد از جمیع ملابسات... و به ظن بعضی, 
صورت اشیاء, به هنگام مباشرت حس با محسوسات. بدون توسطی, در عقل حاصل می‌شود. ولی امر 
از این قرار نیست. زیرا در این میان واسطه‌هایی هستند. بدین ترتیب که حس با محسوسات مباشرت 
می‌کند و صورت‌های محسوسات در حس حاصل می‌گردند و آن صورتها به وسیلۀ حس به حس 
مشترك می‌رسند تا در آن حاصل گردند. و حس مشترك آنها را به تخیل می‌رساند. و تخیل آنها را به 
تمیز می‌رساند تا تمیز به تهذیب و تنقیح آنها بپردازد و آن را مهذب و منقح به عقل برساند. بعد عقل 
انها را در خود حاصل و حاضر می‌سازد». 


2۶ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


«یقینی» در حصول خود موجودات به صورت معقول» به وسیل آن طرق. در تعلیم 
خواص و کسانی که راهشان خاصی بودن است. به کار گرفته می‌شوند. این علم. 
مقدمترین و کاملترین و رئیس علوم است. و ساثر علوم رئیسی, در تحت ریاست 
این علم هستند... و یونانیانی که این علم را داشته‌اند. آن را حکمت به طور 
مطلق و حکمت عظمی. می‌نامیدند. ۱ 
کف SS‏ مس فان ات هرک کیت 
عظمی و محبت أن ااشت. و کشت کته را فیلسوف می‌خواندند که مقصودشان 
از این واژهٌ فبلسوف همانا دوستدار و برگزینندۀ حکمت عظمی است»». 
فارابی تعریفی و تقسیمی برای فلسفه آورده که در آن دو به راهی دیگر 
رفته است. او در کتاب «التنبیه على سبیل السعادة» می‌گوید: «صنایع دو دسته 
هستند. يك دسته تحصیل جمیل را در مد نظر دارند. و دسته‌ای تحصیل نافع را. 
صناعتی که هدفش فقط تحصیل جمیل است. فلسفه نامیده می‌شود و حکمت به 
طور مطلق خوانده می‌شود. و چون ما فقط هنگامی به سعادت نایل می‌شویم که 
اشیاء جمیل برای ما ملکه ( قنبه) باشند. و اشیاء جمیل فقط به وة صناعت 
فلسفه ملک (قنب) ان از این رو رو لازم می‌آید که خود فلسفه 
وسیلةٌ نیل به سعادت باشد. و چون جمیل بر دو قسم است. یك قسم آن است که 
به وسیلهٌ آن معرفت موجوداتی که فعل انسان نیستند حاصل می‌گردد. این قسم را 
نظری می‌نامند. قسم دوم آن است که به وسیلة آن معرفت اشیایی که شانشان 
فعل انسان بودن است حاصل می‌گردد. وقوه بر فعل جمیل این اشیاء به‌دست می‌آید. و 
این قسم فلسفهٌ عملی و فلسفه مدنی نامیده می‌شود. فلسفةٌ نظری مشتمل بر سه 
قسم از علوم است: یکی علم تعاليم [ریاضی] دوم علم طبیعی, و سوم علم 
مابعدالطبیعیات. و هر يك از این علوم سه‌گانه مشتمل بر قسمی از موجودات 
هستتند: که هان آن موجودات این است که فقط دانسته شوند... و فلسقه:مدنی بر 
دو صنف است: یکی آن است که به وسیلة آن به شناخت افعال جمیله و اخلاقی 
که مصدر افعال جمیله هستند و قدرت بر اسباب آنها نایل می‌شویم. و به وسیلۀ 


.۳۶-۳۹ فارابی: تحصیل السعادة. جاپ حیدرآباد. ص‎ ٩ 
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بای شتا جمیل ملک (ة قنیه) ما می‌شوند. و این به نام صناعت خلقی خوانده 
می‌شود. و دومی مشتمل بر معرفت اموری است که به وسیلهٌ آن امور.اهل مدن به 
اشیاء جمیله دست می‌یابند و قدرت کسب آنها و حفظ آنها برایشان فراهم 
می‌شود. و این به نام فلسف سیاسی خوانده می‌شو د. اینها جملة اجزاء صناعت 
فلسفه هستند»:۱۰. 

فارابی یس از آنکه فلسفه را بدین گونه تعریف می‌کند و به استیفای اقسام 
آن می‌پردازد. منطق را به عنوان ابزار فلسفه و آماده‌کنندة راه فلسفه نه په عنوان 
قسمی از اقسام فلسفه» ذکر می‌کند و می‌گوید: «به نظر من» چون فلسفه فقط با 
جودت تمییز به دست می‌آید. وجودت تمبیز فقط با قوت و توان ذهن بر ادراك 
صواب فراهم می‌شود. از این روء بایستی قوت ذهن قبل از همه اینها برای ما 
فراهم بوده باشد. و قوت ذهن فقط هنگامی فراهم می‌شود که ما قوه‌ای داشته 
باشیم که به وسیلة آن قوه در مورد حق دريابيم که آن حق یقین است و آن را 
باور کنیم. و در مورد باطل دریابیم که آن یقیناً باطل است و از آن اجتناب 
ورزیم» و باطل شبیه به حق را تشخیص دهیم و در آن دچار غلط و مغالطه نشویم 
و امری را که ذاتاً حق است و شبیه باطل است بفهمیم و دچار غلط نشویم و 
فریب نخوریم. و صناعتی که به وسیلة آنء این قوه را به دست می‌آوریم صناعت 
منطق نامیده می‌شود»«۱. 

فارابی در این سخن خویش, به احتساب منطق به عنوان ابزار فلسفه 
گرایش دارد. و این مخالف گرايش ش او به احتساب منطق به عنوان قسمی از خود 
(صمیم) فلسفه در سخن اول اوست. با این حال. فارابی در کتاب «مأینبعی 
انیقدم قبل تعلم فلسفة ارسطو» هدف مورد نظر در تعلم فلسفه را بدین نحو متذکر 
شده است: «هدف مورد نظر در تعلم فلسفه عبارت است از معرفت خالق, 
وحدانیت و نامتحرك بودن او, علت فاعلی بودن او نسبت به جمیع اشیاء و نظام و 
ترتيب‌دهندة جهان بودن آو به حسب جود. حکمت و عدلش». 
۰. فارابی: التنبیه على سبیل‌السعادة. چاپ حیدرآباده ص ۲۰-۲۱. 


1 فارابی: ماینبغی. طبع سلفیه, از روی تصحیح دیترسی. ص ۳ 
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تبیین هدف فلسفه با این بیان» به منحصر بودن فلسفه در قسم الهی دلالت 
دارد. و آنچه در همان کتاب به هنگام بحث از علمی که بایستی در تعلم فلسفه از 
آن آغاز کرد. امده است.موید این منحصر بودن فلسفه در قسم الهی است. جه 
آنکه فارابی خاطرنشان ساخته است که آن علمی که بایستی» قبل از تعلم فلسفهء 
نقطه آغاز باشد. مورد اختلاف در بین حکما است. به نظر برخی از آنان آن علم 
همانا علم هندسه است. و به نظر برخی دیگر از آنان» آن علم همانا علم اصلاح 
اخلاق است. و برخی دیگر نقطهُ آغاز مذکور را علم طبایع می‌دانند. و برخی دیگر 
علم منطق را نقطه آغاز مذکور دانسته‌اند. 

پیداست که این علومی که به عنوان علمی که بایستی» قبل از تعلم فلسفه. 
نقطه آغاز باشد» مطرح شده‌اند. اقسام خود فلسفه نخواهند بود. 

سخن فارابی در تعلیقات به این انحصار فلسفة حقیقی به قسم الهی دلالت 
دارد: «حکمت همانا معرفت وجود حق است. و وجود حق, به حسب ذات خویش 
ااا ار تیک آن است واجب بالذات را کاملاً بشناسد. و چون 
ماسوای واجب بالذات در وجودش نسبت به واجب ناقص است. پس ناقص 
الادراك است. از این روی: حکیمی جز اول - تعالی - نیست. زیرا اوست که 
معرفتش به ذاتش کامل است»«. 


اخوان‌الصفا 


حدی در سخن حکمای بعد از فارابی دیده می‌شود. مثلا در رسائل اخوان الصفا 
که در نیمه دوم فرن چهارم بعد از زمان فارابی تدوین شدند در تعریف فلسفه و 
تقسیم آن آمده است: «اول قلسفه محبت علوم است. و اوسط آن معرفت حقابق 
و سس سوه ia‏ 


۳. فارابی: تعلیقات, طبع مجلس المعارف العثمانية. حیدرآباده ص 4 در اینجا در متن 
تعلیقات بك کلم «هو» قبل از «ماسوی الواجب» آمده که زاید است. 
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و علوم فلسفی چهار نوع‌اند: اول ریاضیات, دوم منطقیات» سوم علوم طبیعیات» و 
چهارم علوم الهیات». 

و در جابی دیگر در همان رسائل اخوان‌الصفا آمده است: «علوم فلسفی 
چهار نوع‌اند: ریاضیات, منطقیات» طبیعیات» و الهیات»«. 

آنگاه در آن رسائل پس از ذکر انواع ریاضیات از قبیل عدد» هندسه 
نجوم. موسیقی, و بعد از ذکر انواع منطقیات, یعنی شناخت صناعت‌های شعره 
خطابه, جدل, برهان. و صناعت مغالطه‌گران در مناظره و جدل. و پس از دکر 
انواع علوم طبیعی که هفت علم‌اند: علم مبادی جسمانی, علم سماء و عالم. علم 
کون و فساد. علم حوادث‌جو, علم معادن, علم نبات و علم حیوان. پس از اینهاء 
انواع پنجگانة علوم الهی ذکر شده‌اند: اول معرفت باری - جل‌جلاله. دوم علم 
راتات سی عرقت خر اهر سط ع عا قما ک0 هش 
سوم علم نفسانیات یعنی معرفت نفوس و ارواح ساری در اجسام فلکی و طبیعی. 
چهارم علم سیاست که پنج نوع است: سیاست نبوی. سیاست ملوکی, سیاست 
عامی» سیاست خاصی, سیاست ذاتی [علم اخلاق]. پنجم علم معاد یعنی معرفت 
ماهیت نشأت دیگره٩.‏ 

پس. اخوان‌الصفا علوم فلسفی را به نظری و عملی تقسیم نمی‌کنند. بلکه 
تسق ی و کل دی نها سار وخ قان رل سارت 
نبوی و علم معاد را که حکمای قبل از آنان در علوم فلسفی داخل نکرده بودند. 
در علوم فلسفی داخل می‌کنند. 

با آنکه در این سخنان اخوان‌الصفا تصریح شده که منطقیات از علوم 
فلسفه است. در رسائل اخوان‌الصفا فصلی است. تحت عنوان «منطق ابزار 
فیلسوف است» که در این فصل آمده است: «باید دانست که منطق ميزان فلسفه 
است. و گفته‌اند: منطق ابزار فیلسوف است. بدین ترتیب که چون فلسفه اشرف 


بیروت؛ 3 ۱ ص ۱۳۹-۸ 
۱۵ همان منبع پیشین ج ۱ ص ۳۰۳ [چاپ دار صادں ج ۱ ص ۱۳۶۷ 
۶ همان منبع پیشین ج ۱ ص ۲۰۳-۲۰۹ [چاپ دار صادر ج ۱ ص ۲۶۷-۲۷۴]. 
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صنایع بشری بعد از نبوت است. پس باید میزان فلسفه در سترین موازین باشد, و 
ابزار فیلسوف شریفترین ابزارها باشد. زیرا در تعریف (حد) فلسفه گفته‌اند: 
فلسفه همانا تشیّه به خداست به حسب توان انسانی. و بايد دانست. اینکه 
می گویند: توان انسان» بدین معنی است که انسان تلاش کند و در کلام و اقوال 
خویش دروغ نگوید. و در اعتقادش از باطل اجتناب ورزد. و در معلوماتش خطا 
نکند. و در اخلاقش از فرومایگی دوری جوید. و در افعالش از شر بیرهیزد. و در 
اعمالش از لخزش اجتناب کند. و در صناعتش از کاستی احتراز کند. ای است 
معنی سخن آنان که می‌گویند: تشبه به خدا به حسب توان انسان. چونکه خداوند 
جز راست نگوید و جز خير نکن ۱۷0. 
ابن سینا 
ابن سینا متوفای ۴۲۸ ه (۱۰۸۷ م) طبق اسلوب علمی خود به تعریف و 
تقسیم فلسفه می‌پردازد. و با همه دقیق بودن اسلوب علمی وی» سخنانش در 
کتابهای مختلفش خالی از تفاوت نیستند. اينك سخن او در رساله طبیعیات از 
«عبونالحکمه»: «عکمت عبارت است از استکمال نفس انسانی به واسطه تصور 
امور و تصدیق حقایق نظری و عملی به قدر توان انسانی. و حکمتی که مربوط به 
اموری است که دانستن آنها به عهدۀ ما است نه عمل به آنها «حکمت نظری» 
نامیده می‌شود. و حکمتی که مربوط به اموری است که هم دانستن آنها و هم 
عمل به آنها به عهده ما است «حکمت عملی» نامیده می‌شود. و هر یك از این دو 
حکمت منحصر در سه قسم است: اقسام حکمت عملی عبارتند از: حکمت مدنی, 
حکمت منزلی و حکمت خلقی. و مبدا این سه از سوی شریعت الهی مستناد 
است. و بیان کمالات حدود آنها از شریعت الهی جستجو می‌شود. آنگاه پس از 
آن» قوة نظری و عملی بشر در آنها به تصرف می‌پردازند: قو نظری از راه 
باکت فراسشت. انها و قوة عملی از راه به کار گرفتن آن قوانین در جزئیات. 


۷ همان منبع پیشین ج ۱ ص ۳۴۴ [چاب دار صادر ج ۱ ص ۴۲۷. 
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فایدةٌ حکمت مدنی آن است که دانسته شود مشارکت ماپین آدمیان چگونه بايد 
باشد تا در مصالح ابدان و در مصالح بقای نوع انسان یاور همدیگر باشند. فایدۀ 
حکمت منزلی دانستن مشارکتی است که بایستی بین اهل منزل واحد باشد تا 
مصلحت منزلی در سای آن مشارکت منتظم و فراهم گردد. و مشارکت منزلی بین 
زوج و زوجه و والد و مولود. و مالك و عبد. صورت می‌گیرد. فایده 
حکمت خلقی عبارت است از: دانستن فضایل و چگونگی کسب آنها برای تزكية 
نفس به وسیله آنها و دانستن رذایل و چگونگی مصونیت از آنها برای طهارت 
نفس از آنها. و حکمت نظری بر سه قسم است: یکی حکمتی که دربارۀ امری 
است که در حرکت و تغیر است. از لحاظ در حرکت و تغیر بودنش. و این به نام 
عکمت: طسقی خوانده یشوه و وکن کککی ات وریا ای که ان و 
حالتش این است که ذهن آن را از تغیر» تجرید و دور می‌سازد. هرچند که 
وجودش امیختة تغیر است. و این حکمت ریاضی نامیده می‌شود. و یکی دیگر 
حکمتی است دربارة امری که وجودش مستغنی از آمیختگی تغیّر است و به هیچ 
وجه با تغیر نمی‌آمیزد. و اگر هم با تغیّر درآمیزد به نحو بالعرض خواهد بود نه به 
نحو اینکه ذاتش, در وجود یافتن, محتاج تغیر باشد. و این فلسفة اولی است. و 
فلسفة الهی. یعنی معرفت ربوبی, بخشی از این فلسفة اولی است. و مبادی این 
افسام سه‌کانه فلسفهً نظری» مستفاد از صاحبان دين الهی است. بر سبیل تنبیه. و 
تحصیل کامل آنهاء بر سبیل حجت. برعهدة قوة عقلیه است. هر کس از 
استکمال نفس خود به واسطه این دو حکمت برخوردار باشد. و در عین حال به 
یکی از آن دو عمل کد از خیر کشر برخوردار شده اسست 06 
رن و ن و را 
معلومات تصوری و تصدیقی به حساب بیاورد. بنابر اینکه «سین» و «تأ» در لفظ 
«استکمال» بدون معنی» مزید شده باشند. و محتمل است که «سین» و «تأ» برای 


طبع قسطنطنیه ۱۲۹۸ و طبع قاهره ۱۳۲۶ ص ۳؛ عیون الحکمه - (شمارة اول از رسائل این‌سینا) 
طبع آنکارا ۱۹۵۳ م ص ۱۳-۱۴؛ عیون‌الحکمة طبع دانشگاه تهران ۱۳۳۳ ص ۰۱۲-۱۳ 
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سس مس سس تست اس 
دلالت بر طلب باشند که در این صورت حکمت همانا طلب تحصیل این معلومات 
به واسطهُ نظر عقلی است. در سخنان گذشتة فارابی احتمال هر دو می‌رود. 

صدرالدین محمدبن ابراهیم شیرازی» متوفای حدود ۱۰۵۰ هھ (۱۶۴۰ م( 
در کتاب «اسفارالاربعة» در این تعریف از ابن‌سینا بیروی کرده است انجا که 
می‌گوید: «باید دانست که فلسفه عبارت است از: استکمال نفس انسانی به 
واسطة معرفت حقایق موجودات بدانگونه که هستند و حکم به وجود آنها از روی 
تحقیق با براهین, نه از روی ظن و تقلید. به قدر توان انسانی. و اگر بخواهی 
می‌توانی بگوپی: فلسفه عبارت است از: نظم عالم به نحو نظم عقلی بر حسب 
توان بشری تا تشبّه به خداوند حاصل گردد»(۱. 

ابن‌سینا در بین اقسام حکمت, متعرض منطق نشده است. و پیوند هر يك از 
حکمت عملی و حکمت نظری را با دین به گونه‌ای بیان داشته که در سخنان 
حکمای قبل از او دیده نمی‌شود. 

این‌سینا در «رسالة فى اقسام العلوم العقبلة» می گوید: «فصل - دربارة 
ماهیت حکمت: حکمت عبارت است از صناعت نظر که انسان با استفاده از آن 
صناعت. به آنچه که هم وجود فی‌نفسه بر آن ات و به آنچه که عمل به آن بر 
انسان واجب است کی به آنچه که اکتساب فعل آن بایسته است نایل می‌شود تا 
بدین وسیله خود راء در حد توان انسان. شریف و کامل سازد و جهانی معقول 
مشابه جهان موجود گردد و آمادهٌ سعادت نهایی آخرت گردد. فصل - دربارة 
نخستین اقسام حکمت: حکمت به نظری محض و عملی محض تقسیم می‌شود. 
نظری آن است که هدف در ان عبارت است از به دست آمدن اعتقاد یقینی به 
حال موجوداتی که وجود آنها به فعل انسان مربوط نمی‌شود. و هدف آن همانا 
فقط به دست آمدن رأی است. مانند علم توحید و علم هیأت. عملی آن است که 
هدف آن به دست آمدن اعتقاد یقینی به موجودات نیست. بلکه هدف آن به دست 
آمدن صحت رای در امری است که پا کار انسان به دست می‌آید. تا انسان از 


71 ین میان امری را که خير است صورت دهد. بس, هدف این نیست که فقط رأی 
و 
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به دست آبد. بلکه هدف به دست آمدن رآی برای خاطر عمل است. بنابراین 
هدف حکمت نظری عبارت است از «حق». و هدف حکمت عملی عبارت است 
از «خیر». فصل - دربارة اقسام حکمت نظری: حکمت نظری بر سه قسم است: 
علم اسفل که به نام «علم طبیعی» خوانده می‌شود. و علم اوسط که «علم ریاضی» 
نامیده می‌شود. و علم اعلی که «علم الهی» نامیده می‌شود. علت منحصر بودن 
اقسام حکمت نظری در این اقسام, این است که اموری که از آنها بحث می‌شود. 
منحصر در سه قسم زیر است: آقسم اول] اموری که هم حدود آنها و هم وجود 
آنها متعلق و محتاج به ماده جسمانی و حرکت است. مانند اجرام فلك و عناصر 
چهارگانه و جیزهایی که از این عناصر تشکیل می‌شوند. و احوال خاص آنها که 
از آنها سر می‌زند. از قبیل حرکت, سکون, تغیّره استحاله, کون و فساد. نشؤد» و 
تباهی, و قوه‌ها و کیفیت‌هایی که مصدر این احوالند. و سایر چیزهایی از اين 
قبیل. [قسم دوم] اموری که وجودشان متعلق و محتاج به ماده و حرکت است. 
بی‌آنکه حدودشان وابسته و محتاج به ماده و حرکت باشد. مانند مرم بودن» مدور 
بودن» کروی بودن» مخروط بودن» و مثل عدد و خواص آن. چونکه ما کره را 
می‌فهمیم. بدون آنکه در فهمیدن آن محتاج به فهمیدن چوب بودن یا طلا بودن آن 
پا نقره بودن آن باشیم. در صورتی که ما در فهمیدن انسان حتماً محتاج به 
فهمیدن این هستیم که صورت او از گوشت و استخوان است. همچنین ما مقعر 
بودن را می‌فهمیم بدون نیاز به فهمیدن چیزی که مقعر بودن در آن است. در 
صورتی پهن‌بینی بودن را جز با فهمیدن چیزی که پهن‌بینی بودن در آن است 
نمی‌فهمیم. با همه این احوال» مدور بودن» مربع بودن» مقعر بودن» و محدب بودن 
وجود نمی‌یابند مگر در اموری که حامل آنها هستند. یعنی در اجرامی که در 
حرکتند. [قسم سوم] اموری که نه وجودشان محتاج به ماده و حرکت است و نه 
حدودشان. از ذات‌ها مانند ذات احد حق رب‌عالمین, و از صفات مانند هویت؛ 
وحدت و کثرت» علت و معلول. جزئیت و کلیت» تمام بودن و ناقص بودن, و هرچه 
که شبیه این معانی است. چون موجودات منحصر در این سه قسم‌اند. از این رو 


۰ در متن چایی رساتل ابن‌سینا «نشور» است که صحیح ان («نشوء» است. 


۶ زمینة تاریخ فلسفة اسلامی 


علوم نظری» به حسب این موجودات سه‌گانه. بر سه قسم گشته‌اند: علم خاص 
قسم اول «طبیعی» نامیده می‌شود. و علم خاص قسم دوم «ریاضی» نامیده می‌شود. 
و علم خاص قسم سوم «الهی» نامیده می‌شود. فصل - در اقسام حکمت علمی: 
چون تدبیر انسان یا خاص شخص واحد است و یا خاص شخص واحد نیست» و 
آنکه خاص شخص واحد نیست. فقط همانا با شرکت تحقق‌پذیر است» و شرکت 
باه یی ام مدای او اھ و ا ت اا تیار 
روء علوم عملی سه تا است: یکی از اینها خاص قسم اول است که از طریق آن 
معلوم می‌شود که اخلاق و افعال انسان چگونه باید باشد تا زندگی اول و زندگی 
آخر او با سعادت باشد. کتاب ارسطوطالیس در اخلاق مشتمل بر همین علم 
است. علم دوم از علوم عملی. خاص قسم دوم است که از طریق آن معلوم 
می‌شود که انسان منزل مشترك بین خودش و همسر و فرزند و بنده‌اش را چگونه 
اداره کند. تا وضع و حالش سامان یابد و به توانایی کسب سعادت انجامد. کتاب 
ارونس دربارة تدبیر منزل» مشتمل بر همین علم است. و دیگران نیز کتاب‌هایی 
در این باره تدوین کرده‌اند. علم سوم از علوم عملی خاص قسم سوم است که از 
طریق آن انواع سیاست‌هاء ریاست‌هاء اجتماعات مدنی برتر و پست‌تر, راه به 
دست گرفتن و فراهم آوردن هر يك از آنهاء و علت زوال آن و سمت انتقال آن؛ 
شناخته می‌شود. از این علم آنچه مربوط به سلطان است در کتاب افلاطون و 
ارسطو دربارة سیاست گنجانده شده است. و آنچه مربوط به نبوت و شریعت 
استه» در دو کتاب دربارة توامنش بحث شنه انست. منظور فلاسفه از ناموس نه 
او اک اما ریت کسوس ها عا و اه کت | یت لک امون ا 
دیدگاه فلاسفه عبارت است از سنت» مثال قائم» و نزول وحی. عرب نیز فرشت 
نازل‌کننده وحی را ناموس می‌خواند. از طریق این بخش از حکمت عملی امور 
زیر شناخته می‌شود: وجود نبوت. نیاز نوع انسان در وجود و بقا و انجام کارش به 
شریعت» برخی حکمت‌های حدود کلی مشترك شریعت‌ها, و حکمت‌های حدود 
خاص این شریعت و آن شریعت به حسب این قوم و آن قوم و این زمان و آن 


۱ منظور. بریسون 8۳۷500 نو فیثاغوری است که نامش احیاناً «رونس» آمده است. مثلا 
ابن ندیم در فهر ست ص I0 fF‏ جاب ارو با) نام او را «رونس» آورده انشتا: 
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زمان» و فرق نبوت الهی با همه ادعاهای باطل». 

سپس ابن‌سینا به ذکر اقسام حکمت طبیعی و اقسام فرعی حکمت طبیعی 
می‌پردازد. و در پی آنها اقسام اصلی حکمت ریاضی و اقسام فرعی علوم ریاضی 
را بیان می‌کند. و آنگاه اقسام اصلی حکمت الهی را ذکر می‌کند. و بعد مسائل 
زیر را از فروع علم الهی می‌آورد: شناخت چگونگی نزول وحی. شناخت جواهر 
روحانی رساننده وحی. شناخت چگونگی نزول وحی که بعد از آنکه روحانی 
بوده چگونه مبصر و مسموع می‌گردد. و علم معاد که مشتمل است بر تعریف 
انسان که اگر فرضاً بدن او مثلا مبعوث و محشور نگردد. او با بقای روحش پس 
از مرگش ثواب و عقاب غير بدنی خواهد داشت. و روح باتقوی که همانا نفس 
مطمثنه‌ای است که اعتقاد صحیح به حق دارد و به خیری که شرع و عقل آن را 
واجب می‌سازند عمل می‌کند. از سعادت و خوشی و لذتی برخوردار می‌شود که 
هیچ سعادتی و خوشی و لذتی بالاتر از آن نیست» و این سعادت و خوشی و لذت 
جمیل‌تر از آن سعادت و خوشی و لذتی است که در شرع برای بدن انسان معین 
شده و عقل با آن مخالفتی ندارد. لیکن خداوند بندگان متقی خویش را از زبان 
رسولانش ارجمند داشته و نويد داده که هم سعادت روحانی با بقای نفس خواهند 
داشت و هم سعادت جسمانی با بعث و حشر بدن؛ اگر خدا بخواهد و هر زمان که 
بخواهد. و در این علم معاد بیان می‌شود که چگونه راه معرفت این سعادت 
روحانی فقط عقل است. و اما سعادت بدنی فقط از راه وحی و شریعت مشخص 
می‌شود. و بدین‌گونه از راه عقل حد شقاوت روحانی نفس‌های فاجران و شدیدتر 
بودن این شقاوت از آن شقاوتی که بعد از بعث و حشر برای آنان معین شده 
است» شناخته می‌شود. و معلوم می‌شود که این شقاوت بر چه کسی دوام می‌بابد و 
از چه کسی قطع می‌شود. اما آن شقاوتی که مختص بدن است از راه شریعت به 
ثبوت رسىده است. نه از راه عقل فقط. لیکن شقاوت روحانی از راه عقل با نظر 
و قیاس و برهان شناخته می‌شود. و شقاوت جسمانی از راه نبوت که با عقل و 
دلیل به ثبوت رسیده است و متمم عقل است. شناخته می‌شود. چه آنکه هر 
چیزی که عقل با دلیل به اثبات آن دست نیابد. در این صورت. عقل می‌گوید که 
آن فقط امکان‌بذیر است. و چون نبوت وجود یا عدم آن را مشخص کرده است. و 
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صدق نبوت از دیدگاه عقل به ثبوت رسیده است» بدین ترتیب. آنچه که عقل از 
شناخت آن قاصر است. از راه شرع برایش معین می‌شود». 

ابن‌سینا پس از فراغت از بیان اقسام حکمت می‌گوید: «وقتی که اقسام 
اصلی و فرعی حکمت را برشمردم. اکنون وقت آن است که به معرفی اقسام آن 
علم بپردازیم که آلت و ابزاری است برای انسان در راه کسب حکمت نظری و 
عملی. و حافظ انسان است از سهو و غلط در بحث و رژیت. و مرشد انسان 
است به راهی که بایستی در هر بحثی بیموده شود. و معرف و روشنگر است نسبت 
به حقیقت حد صحیح. و حقیقت دلیل صحیح یعنی برهان, و حقیقت جدلی 
مقارب برهان. و حقیقت اقناعی که قاصر از برهانی و جدلی است. و حقیقت 
مغالطی که از روی فریب به عنوان برهانی و جدلی وانمود می‌شود. و حقیقت 
شعری که موهم است و از روی تخیل است. و این علم صناعت منطق است». 

او فصلی آورده تحت عنوان «دربارة اقسام نه‌گانة حکمتی که همانا منطق 
است» و در این فصل اقسام ندگانة منطق را ذکر کرده است. و این فصل را چنین 
به پایان رسانده است: «من اقسام حکمت را بیان کردم. و روشن شد که در 
هیج‌يك از آنها امری خلاف شرع نیست. جه آنکه کسانی که مدعی حکمت 
هستند و از راه شرع منحرف می‌شوند. گمراهی آنان فقط از خودشان و از عجز و 
تقصیرشان سرچشمه می‌گیرد. نه آنکه صناعت حکمت چنین اقتضائی دارد. زیرا 
حکمت از آنان بیزار و مبرا است»0. 

او در بایان آن رساله چنین می‌گوید: «بس, جملگی علوم معقول که در این 
رسالةٌ عظیم ضبط شده‌اند ینجاه و سه علم‌اند». 

پیش از ابن‌سیناء ما سراغ نداریم که کسی علوم عقلی یا علوم فلسفی را به 
این عدد [ینجاه و سه] برساند. او منطق را آلت و ابزار علوم عقلی یا فلسفة 
نظری و عملی قرار داده. آنگاه در همین حال آن را به نام حکمت نامیده است. 

او در زمره فروع علم الهی. علم وحی و علم معاد را ذکر کرده است. و در 
این جا او به روش اخوان‌الصفا نزديك شده است. 
۲ رسالاٌ نهم «فى اقسام العلوم العقلية» از مجموعة رسائل ابن‌سینا, چاپ مصر. کردستان 
العلمیه, ۱۳۲۸: رسالةٌ پنجم «از تسع رسائل فى الحكمة و الطبیعیات». 
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او در تعریف و تقسیم حکمت راه تازه‌ای در منطق المشرقیین پیموده و گفته 
است: «اينك به ذکر علوم می‌پردازيم و گوییم: علوم فراوانند و اشتهای مردم نسبت 
به آن مختلف است. ولیکن علوم» به حسب نخستین تقسیم. بر دو قسم است: 
یکی علومی که احکام آنها صلاحیت ندارد که در هم روزگار جریان یابد. بلکه 
در برهه‌ای از زمان جریان می‌بابد و بعد از آن منتفی می‌گردد یا نیاز به خود 
احکام آنها عیناً در برهه‌ای از روزگار فراموش می‌شود. و سپس در دورةٌ بعد به 
آنها اشاره می‌شود. دوم علومی که نسبت به همه ادوار روزگاران یکسان‌اند. و این 
علوم شایسته‌ترین علوم هستند که حکمت نامیده شوند. و این قسم دوم یا 
«اصول»اند و با «توابع و فروع». منظور ما در این جا همانا ذکر اصول است. و 
آنهایی را که توابع و فروع نامیدیم عبارتند از امثال طب. فلاحت, و علوم جزئی 
منسوب به تنجیم و صنایع دیگر که نیازی به ذکر آنها نداریم. و «علوم اصلی» نیز 
بر دو قسم‌اند: چه آنکه علم از دو شق بیرون نیست: یا علم امور موجود این عالم 
و ماقبل این عالم است. و هدف طالبش این نیست که آن را بیاموزد تا آلت و 
ابزار عقل وی در نیل به علومی دیگر یعنی «علوم امور این عالم و ماقبل آن» 
باشد. و با غك آلی است که التو ابزان طالب آنت: ر تحضیل غلم امور 
موجود اين عالم و ماقبل آن. علمی که به منظور آلت و ابزار بودن طلب می‌شود. 
امروزه در این بلاد به نام «علم منطق» خوانده می‌شود. و شاید آن» در نزد اقوام 
دیگ نامی دیگر داشته باشد. لیکن ما ترجیح می‌دهیم که اکنون آن را به همان 
نام مشهور بنامیم. آلت و ابزار بودن آن علم در ساير علوم از این وق ات که ان: 
علمی است که اصل‌هایی را روشن می‌سازد که مورد نیاز هر کسی است که به 
کسب مجهولی. از معلومی, می‌پردازد از طریق استعمال معلوم به نحوی و به 
وجهی که آن نحو و آن وجه باعث می‌شود که طالب نسبت به مجهول احاطه پیدا 
کند. پس» این علم بیانگر جمیع انحاء و وجوهی است که ذهن را از معلوم به 
مجهول منتقل می‌سازند. و همجنین بیانگر جمیع انحاء و وجوهی است که ذهن را 
گمراه می‌سازند. و برای ذهن این توهم را بیش می‌آورند که راهی که برای 
رسیدن به مجهول مطلوب اتخاذ شده است. مستقیم است» در صورتی که چنین 
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«اما قسم دیگر [از دو قسم علوم اصلی] خود نیز, در نخستین انقسام. بر دو 
قسم است: چه آنکه هدف علم یا فقط تزکیة نفس به وسیل صورت معلوم حاصل 
در نفس است. و یا هدف علم فقط آن نیست. بلکه علاوه بر آن» عمل به آن 
چیزی که صورتش در نفس نقش بسته» نیز هدف علم است. پس, در اوّلی 
موجودات بررسی می‌شوند. نه از لحاظ اینکه آنها افعال ما و احوال ما هستند تا 
بهترین وجه وقوع آنها از ما و صدور آنها از ما و وجود آنها در ما شناخته شود. و 
در دومی موجوداتی مورد توجه و بررسی قرار می‌گیرند که افعال ما و احوال ما 
هستند تا بهترین وجه وقوع آنها از ما و صدور آنها از ما و وجود آنها در ما 
شناخته شود. 

«آنچه از اهل این زمانه مشهود است این است که اولی را «علم نظری» 
می‌نامند. زیرا هدف نهائی آن همانا نظر و فکر است. و دومی را «عملی» می‌نامند. 
رت هتف آن هاا عل ات 

«علم نظری بر چهار قسم است. زیرا امور یا مخالط ماده معین هستند. هم 
از لحاظ حد. و هم از لحاظ قوام» پس. وجودشان. بالطبع, در هر مادهشدنی 
نیست. و جز در ماده معین, معقول نیست. مانند انسان بودن و استخوان بودن. و 
اگر این امور به طوری باشند که ذهن در بدو نظر حلول آنها را در هر ماده‌ای 
تجویز کند. به طریقی از غلط ذهن خواهد بود. بلکه ذهن, به حکم ضرورت راه 
صواب. باید دست از این تجویز بردارد و بداند که این امور در ماده‌ای حلول 
نمی‌کنند مگر هنگامی که معنایی زايد حاصل شود که آن ماده را برای آن امور 
مهیا سازد. مانند سیاهی و سفیدی. این يك‌گونه از موجودات و امور است». و یا 
آنکه اموری هستند که همچون امور قبلی مخالط هستند. و ذهن هرچند که در 
تصور صحیح بسیاری از آنها به الصاق آنها به ماده یا جاری مجرای ماده نیازمند 
اهنا ی یال ها امک SEE‏ هواس اس مس 
نباشد. و هر ماده‌ای صلاحیت دارد که با آنها مخالطت کند مادام که مانعی پیدا 
نشود. و در صلاحیت داشتن هر ماده‌ای برای انها نیازی نیست که مهیاکننده‌ای 


۳ متن منطق‌المشرقین چنین است: «فهذا من قبیل الموجودات والامور» که ظاهراً صحیح آن 
چنین است: «فهذا قبیل من الموجودات و الامور». 


تعریف فلسفه و تقسیم آن ۶۹ 


ماده را مهیا و مختص آنها بسازد. مانند سه‌گانگی و دوگانگی (ثلائیت و ثنائیت) 
از لحاظ اینکه تکون و تحققق دارند و معروض جمع و تفریق‌اند. و مانند مدور 
بودن و مربع بودن و جمیع اموری که نه وجودشان به تعین ماده‌ای برایشان نیاز 
دارد و نه تصورشان. این گونة دوم از امور و موجودات است. و یا اینکه اموری 
سا ا هرت و مخالطت آنها با ماده شدنی نیست. 
وت تال ور وز ی ول تست سیخ فا جا ارل ال > 
و مانند انواع فرشتگان. و این» گونة سوم از موجودات است. و یا امور و معانی 
هستند که گاهی مخالط ماده‌اند و گاهی مخالط ماده نیستند. پس, اینها. هم در 
زمره امور مخالط, و هم در زمره امور غیر مخالط. هستند. مانند وحدت» کثرت 
کلی. جزئی, علت و معلول. و بدین ترتیب, همانگونه که امور بر چهار قسمند. 
علوم نظری نیز بر چهار قسمند که برای هر قسم از امور يك علم است. و عادت 
بر این جاری شده که علم قسم اول را «علم طبیعی» و علم قسم دوم را «علم 
ریاضی» و علم قسم سوم را «علم الهی» و علم قسم چهارم را «علم کلی» بنامند. 
هرچند که این تفصیل, متعارف نیست - اين, علم نظری بود. 
«اما علم عملی, يك قسم از آن» عبارت است از علم به اينکه انسان, در 
نفس خود و احوال خاص خود. چگونه باید باشد. تا در این دنیای خود و در 
آخرت خود. سعید و خوشبخت باشد. قومی نام این قسم را «علم اخلاق» تعیین 
کرده‌اند. قسم دیگر از آن عبارت است از علم به اینکه جریان امر مشارکت‌های 
انسانی با غير خود. چگونه باید باشد. تا نظام فاضل داشته باشد. خواه در 
مشارکت جزئی. یا در مشارکت کلی. مشارکت جزئی آن است که در منزل واحد 
و کر فا رک کی ان سا هیر وه و رای کم 
مشارکتی بر ا قانون مشروع. و با متولی آن قانون مشسروع. ک 
مراعات‌کنندة آن. و عامل به آن, و حافظ آن است: راست درمی‌آید. و جایز 
نیست که متولی حفظ مقننات و مقررات» در هر دو ام يك نفر باشد. چه آنکه 
جایز نیست که متولی تدبیر منزل همان کسی باشد که متولی مدینه است. بلکه 
باید مدینه يك مُدیر و هر منزل يك مدبر دیگر داشته باشد. از این روء بهتر است 
که «تدبیر منزل» به حسب متولی, یك باب جداگانه و «تدبیر مدینه» به حسب 


.۷ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


متولی» باب جداگانه‌ای دیگر داشته باشد. و خوب نیست که تقنین برای منزل و 
تقنین برای مدینه هر یك جداگانه باشند. بلکه بهتر است که مقنن آنچه که بايد در 
خصوص هر يك از منزل و مدینه مراعات گردد. يك شخص باشد. و در مشارکت 
صغری و در مشارکت کبری يك شخص به تقنین واحد قانونگذاری کند که 
همانا «بیغمبر» است. اما متولی تدبیر و اینکه تولی چگونه باید باشد. بهتر است 
که اينها را در همدیگر داخل نسازیم. و اگر هر تقنینی را هم بابی دیگر قرار 
بدهی. شدنی است و اشکالی ندارد. لیکن خواهی فهمید که بهتر آن است که 
علم اخلاق و علم تدبیر منزل و علم تدبیر مدینه هر کدام جداگانه باشند. و 
قانونگذاری و اینکه قانونگذاری به چه نحوی باید باشد. خود امری جداگانه 
باشد. من که می‌گویم «و اینکه قانونگذاری به چه نحوی باید باشد» منظورم این 
نیست که قانونگذاری يك کار تلفیق‌شده و اختراع‌شده می‌باشد. و از نزد خدا 
نیست» و هر انسان عاقل می‌تواند دست به آن کار بزند. هرگز منظورم این نیست. 
بلکه قانونگذاری از نزد خداست. و چنین نیست که هر انسان عاقل بتواند دست 
به آن بزند. و برای ما اشکالی ندارد که در امور زیادی که از نزد خداست. بنگریم 
که آن چگونه و به چه نحوی باید باشند. 

«بنابراین. علوم چهارگانة مذکور همانا اقسام علم عملی هستند. همانگونه 
که اقسام علوم نظری چهار بودند. 

«ما قصد نداریم که در این کتاب جمیع اقسام علم نظری و علم عملی را 
بیاوریم. بلکه می‌خواهيم از انواع علوم. این چند علم را بیاوریم: علم الي علم 
کلی. علم الهی. علم طبیعی اصلی, و از علم عملی آن اندازه که نیاز طالب نجات 
را برآورده سازد. و اما علم ریاضی علمی نیست که مورد اختلاف باشد. و اگر 
خواستیم آن را در اینجا بياوريم. همان را خواهیم آورد که در کتاب شفا 
آورده‌ایم. همچنین است حال در انواع علم عملی که در اینجا آنها را نیاورده‌ایم. 
اکنون وقت آن است که به آوردن علم آلی یعنی منطق بیردازیم»۲9. 

ابن‌سینا در این فصل مذکور, علم حکمی و فلسفی را بدین‌گونه مشخص 


۴. ابن‌سینا: منطق‌المشرقيين ص ۵۸. 


تعریف فلسفه و تقسیم آن "۷ 
ساخته است که آن با تغیّر مکانها و زمانها تغیر پیدا نمی‌کند و با تبدل دولتها , 
دینها تبدل نمی‌یابد. و همان‌گونه که این علوم حکمی و فلسفی نامیده شده‌اند 
علوم حقیقی نیز نامیده شده‌اند. یعنی علومی که در طی دهرها و سالها ثابت 
می‌مانند. او علوم نظری را چهار قسم و علوم عملی را نیز چهار قسم قرار داده 
است. و این‌گونه تقسیم پیش از ابن‌سینا سابقه نداشته است. 

او حدود مابین شریعت و فلسفه راء اعم از فلسفةٌ نظری و عملی, به نحوی 
بیان کرده است که آنجه را که فارابی به کمال نرسانده او ان را به کمال رسانده 
تشن که فارابی در آن سخن خود که از کتاب «الجمع بین‌رآیی الحکیمین» 
نقل کردیم فقط قسم علمی از دین و از فلسفه را مطرح ساخته است. 

نکته‌ای که باقی مانده اين است که ابن‌سینا از شرح آنچه که فارابی 
مجمل گذاشته بود. در مورد یادآوری جایگاه علم الهی بین علوم فلسفی, غفلت 
نورزید. او در شفا. قسمت الهیات, مقا اول. فصل اول: تحت عنوان «آغاز 
طلب موضوع فلسفة اولی برای روشن شدن انیت آن در علوم» چنین می‌گوید: 
«و نیز شنیده‌ای که يك فلسفه حقیقی و فلسفة اولی وجود دارد. .و آن مفید تصحیح 
مبادی ساثر علوم است. و حکمت حقیقی همان است. واف که اولا عکمت 
بهترین علم به بهترین معلوم است. و انیا حکمت معرفتی است که صحیح‌ترین 
معرفت و متقن‌ترین معرفت است. و الثاً حکمت همانا علم به اسباب و علل 
اکن همه خن اسک و ی ای که این تسد ارلی جس ر این کت 
چیست. و آیا این حدود و صفات سه‌گانة مذکور برای يك صناعت است یا برای 
صناعت‌های مختلف که هر يك از آنها به نام حکمت خوانده می‌شوند. و ما اکنون 
بیان می‌کنيم که این علمی که ما در صدد آن هستیم همانا فلسفة اولی است و آن 
همانا حکمت مطلقه است. و صفات سه‌گانة مذکور که در تعریف و ترسیم حکمت 
آورده می‌شوند. صفات يك صناعت هستند که همین صناعت باشد». 


۵. انیت: تحقق وجود عینی است از حیث مرتبه ذاتی‌اش (تعریفات جرجانی). در 
دستورالعلماء آمده است: انیت یعنی تحفق. و تحقق وجود عینی از حبث رتبه داتی‌اش. 

۶ ابن‌سینا. شفاء الهیات» جمله اولی. مقال اولی. فصل اول [چاپ سنگی تهران ص ۳۶۷ و 
چاپ مصر ص ۵]. 
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او سپس می‌گوید: «موضوع بحث این علم عبارت است از احوال موجود و 
اموری که همجون اقسام و انواع موجود هستند تا برسد به تخصیصی که با آن 
تخصیص, موضوع علم طبیعی پدید آید. و آنگاه آن را به علم طبیعی واگذارد. و 
تا برسد به تخصیصی که با آن تخصیص موضوع ریاضی پدید آید و آنگاه آن را 
به ریاضی واگذارد و به همین ترتیب در غیر اينها. و ماقبل این تخصیص, که 
همچون ميدأ است» مورد بحث ما واقع می‌شود. و ما احوال آن را بیان می‌کنيم. 
پس, بنابراین. مسائل این علم بدین قراراند: بعضی از آنها دربارٌ اسباب موجود 
معلول است. از آن جهت که موجود معلول است. و بعضی از آنهاء دربارة 
عوارض موجود است. و بعضی از آنها؛ دربارة مبادی علوم جزئی است. این است 
آن علم مطلوب در این صناعت. و آن فلسفة اولی است. زیرا آن, همانا علم به 
اول امور در وجود. یعنی علت نخستین. و علم به اول امور در عموم. یعنی وجود و 
وحدت. است. و همین علم. آن حکمتی است که بهترین علم به بهترین معلوم 
است. زیرا آن» بهترین علم» یعنی یقین» به بهترین معلوم» یعنی خدا و اسباب بعد 
از او است. و همین علم, معرفت اسباب نهائی همه چیز است. و همین علم, 
معرفت خدا است. و برای این علم است تعریف و حد علم الهی که عبارت است 
از: علم به اموری که هم در حدشان و هم در وجودشان مفارق از ماده هستند». 
بعد از ابن‌سینا و سخن از رابطة بین فلسفه و کلام و تصوف 


همه آنچه مربوط به تعریف حکمت و تقسیم آن بعد از اپن‌سینا ات 
رها از همان تعریف‌ها و تقسیم‌هایی که ذکر کردیم گرفته شده‌اند. ما در بیان 


جملگی آنها اکتفا می‌کنيم به گفتار مصطفی‌بن عبدالله کاتب چلبی مشهور به 
حاجی خلیفه متوفای ۱۰۶۷ هھ (۱۶۵۸ م( در کتاب «کشف‌الظنون عن 


اسامی‌الکتب و الفنون»: «علم حکمت. علمی است که از حقایق اشیاء, بدانگونه 


۷ همان منبع بیشین. فصل دوم [جاب تیم تهران ص ۰۲۸۲ و چاپ مصر ص ۱۵]. 


که آن عبارت است از علم به احوال اعیان موجودات بدانگونه که در نفس‌الامر 
هستند در حد توان بشری. پس موضوع آن همانا اعیان موجوده خواهد بود. و 
غایت و هدف آن همانا برخوردار شندن از کمالات در حال حاضر و کسب سعادت 
الخروی در آینده است. و این اعیان یا افعال و اعمالی هستند که وجودشان به 
حسب قدرت ما و اختیار ما است. یا افعال مذکور نیستند. علم به احوال اعیانی 
که افعال مذکور هستند از لحاظ اینکه به اصلاح معاش و معاد می‌انجامد حکمت 
عملی نامیده می‌شود. و علم به احوال اعیانی که غير افعال مذکور هستند حکمت 
نظری نامیده می‌شود. زیرا مقصود از این حکمت به طریق نظر به دست می‌آید. و 
هر یك از آن دو سه قسم است: حکمت عملی از این روی سه قسم است که آن 
یا علم به مصالح شخص به تنهایی است تا شخص به فضایل آراسته گردد و از 
رذایل دور گردد. و این به نام تهذیب اخلاق نامیده می‌شود که در علم اخلاق دکر 
می‌شود. و یا علم به مصالح جماعت شريك همدیگر در منزل است. . مانند ابوین و 
فرزند و مالك و مملوك. و اين به نام تدبیر منزل نامیده می‌شود که در تأ گذشت. .و 
يا علم به مصالح جماعت شريك همدیگر در مدینه است. و این به نام سیاست 
مدینه خوانده می‌شود که در سین خواهد آمد. و حکمت نظری از این روی سه 
قسم است که آن یا علم به احوال امری است که نیازی به ماده ندارد نه در وجود 
ای واه ارال ماف رند و این عل الهی است که هر الت كدت ر 
یا علم به احوال امری است که در وجود خارجی به ماده نیاز دارد نه در تعفل. 
مانند کره. و این همانا علم اوسط است که به نام ریاضی و تعلیمی خوانده 
می‌شود که در راء خواهد امد. و یا علم به احوال امری است که هم در وجود 
خارجی و هم در تعقل به ماده نیاز دارد. مانند انسان. و این علم ادنی است و به 
نام طبیعی خوانده می‌شود که در طا خواهد آمد. و بعضی از جکما ان را که الا 
به ماده احتیاج ندارد دو قسم قرار داده است: امری که مطلقاً به ماده مقارن 
نیست. مانند خداوند و عقول. و امری که مقارن ماده است لیکن بر وجه افتقار. 
مانند وحدت و کثرت و ساير امور عامه. و علم به احوال قسم اول به نام علم 
الهی نامیده می‌شود. و علم به احوال قسم دوم علم کلی و فلسفة اولی نامیده 
می‌شود(۲۸). حکما اختلاف دارند در اينکه منطق از حکمت است يا نه. کسی که 
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می‌گوید حکمت آن است که نفس را به کمال ممکن خودش در جانب علم و در 
جانب عمل برساند. منطق را بخشی از حکمت قرار داده است. بلکه عمل را نیز 
از حکمت قرار داده است. همچنین کسی که «اعیان» را از تعریف حکمت حذف 
کرده» منطق را از اقسام حکمت نظری قرار داده است. زیرا در منطق فقط از 
معقولات ثانبه که وجود آنها در قدرت و اختیار ما نیست. بحث می‌شود. و اما 
کسی که می‌گوید حکمت: علم به احوال اعیان موجوده است» و مشهور همین 
انت منطق را از حکمت نمی‌شمارد. زیرا موضوع منطق از اعیان موجودات 
نیست. و امور عامه موضوعات نیستند. بلکه محمولات هستند که برای اعیان. 
ثابت می‌گردند. از این روء امور عامه در تعریف فلسفه داخل می‌شود. 

مقع کت ,زان تام اکال قن اسای در وة ری وراو اه اسر 
یعنی خروج نفس از قوه به فعل در ادراکات تصوری و تصدیقی به حسب توان 
بشری. و بعضی حکمت را نام استکمال قوهٌ نظری و استکمال قوه عملی قرار 
داده است. یعنی استکمال قو نظری به وسیله ادراکات تصوری و تصدیقی و 
استکمال قوهٌ عملی به وسبلهة اکتساب ملکة تام نسبت به افعال»» فاضله متوسط 
ميان دو طرف افراط و تفریط. 

«کلام این‌سینا در «عیون الحکمة» قول اول را می‌رساند. یعنی حکمت نام 
کمالاتی است که فقط در قوهٌ نظری در نظر گرفته می‌شوند. زیرا او در تفسیر 
حکمت می‌گوید: استکمال نفس انسانی به وسیلة تصورات و تصدیقات خواه این 
تصورات و تصدیقات در اشیاء نظری باشند یا در اشیاء عملی. پس. حکمت از 
اه کبس ود ایکا ان ای دی کات ی له اس بو انا 


۸ هه (۹۷۷ م) آمده است: «فلسفه مشتق از کلمةٌ یونانی یعنی فیلاسوفیا است که معنی آن محبت 
حکمت است. و چون معرب شد فیلسوف تلفظ گردید. سيس فلسفه از آن مشتق گردید. و معنی 
فلسفه: علم حقایق اشیاء و عمل به اصلح است. و بر دو قسم است: یکی بخش نظری و دیگری 
بخش عملی. برخی از حکما منطق را بخش سوم غیر از این دو قرار داده‌اند. و برخی ان را جزئی از 
اجزاء علم نظری قرار داده‌اند. و برخی آن را ابزار فلسفه قرار داده‌اند. و برخی آن را جزئی از فلسفه 
و ابزار فلسفه قرار داده‌اند» (مفاتیح» مطبعهٌ سلفیه. ص ۷۹). ۲ 

٩‏ در متن کشف‌الظنون: به جای «افعال» کلمة «اقوال» امده که «افعال» صحیح است. 
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اکتساب ملکه تام توافت فاص یل هکت هار E‏ 
بلکه آن را غایت و هدف حکمت عملی قرار داده است. 

«و اما حکمت اشراق نسبت به علوم فلسفی» به منزلة تصوف نسبت به علوم 
اسلامی است. همچنانکه حکمت طبیعی و الهی نسبت به علوم فلسفی, به منزلة 
کلام نسبت به علوم اسلامی است. توضیح آنکه عظیم‌ترین سعادت نفس ناطقه و 
عالی‌ترین مرتبةُ آن همانا معرفت صانع است با صفات کمال او و تنرّه او از 
انز آتار وافتالی کرات رل وکر شا غر ار او اور ی ی و 
خلاصه معرفت چا و معاد است. و راه این معرفت از دو وجه است. یکی ر ها 
اهل نظر و استدلال. دوم طريقة اهل ریاضت و مجاهدات. سالکان طريقة اول اگر 
ملتزم به دینی از ادیان انبیاء باشند. متکلم هستند. وگرنه حکمای مشاء هستند. و 
سالکان طريقة دوم اگر در ریات خود با احکام شرع همگام باشند. صوفیه 
هستند. وگرنه حکمای اشراق هستند. پس, برای هر طریقه‌ای دو گروه وجود دارد. 
و حاصل طریقة اول همانا استکمال به وسیلةٌ قوژ نظری است و ترقی در مراتب 
چهارگانة قوة نظری است. یعنی مرتبهُ عقل هیولی. عقل بالفعل, عقل بالملکه. و 
عقل مستفاد. مرتبةٌ آخر همانا غایت قصوی است. زیرا مرتبة اخر عبارت است 
از مشاهد؛ نظریاتی که نفس آنها را ادراك کرده است. به طوری که چیزی از 
نفس غایب نباشد. از این روی گفته شده است که در این دنیا عقل مستفاد برای 
احدی وجود نمی‌یابد. بار خدایا (اللهم) مگر برای بعضی متجردان از علاثق بدن 
و واردشدگان در سلك مجردات". و حاصل طریقهة دوم استکمال از راه قوةٌ عملیه 
و ترقی در درجات [چهارگانه] قو عملیه است: اول. تهذیب ظاهر است از راه به 
کار گرفتن شرایع و نوامیس الهی. دوم تهذیب باطن از اخلاق ذمیمه است. 
سوم آراستن نفس به صور قدسی خالص و مبرا از شانبه‌های شکوك و اوهام 
است. چهارم. ملاحظة جمال و جلال حق و فقط بر کمال او نظر کردن است. 
درجه سوم این قوه هرچند که با مرتبه چهارم قوة نظریه, مشارك است. زیرا از این 
درج قوف عملیه صور معلومات بر سبیل مشاهده بر نفس فیضان می‌بابد. چنانکه 

. در عقل مستفاد نیز چنین است. لیکن این درجه سوم قو عملیه از دو وجه با 
مرتب چهارم نظربه. متفاوت است: اول آنکه آنچه در مرتبة عقل مستفاد حاصل 
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می‌شود. از شبهات وهمی خالی نیست. زیرا در طریق مباحثه, وهم است که 
دارای استیلا است. برخلاف آن صور قدسیۀ در درجة سوم عملیه که قوای حسیه 
در آن درجه در تحت تسخیر قو عقلیه است و در حکمی که قو عقلیه صادر 
می‌کند, با قوة عقلیه به منازعه برنمی‌خیزند. دوم آنکه آنچه که در درج سوم قوة 
عملي بر نفس افاضه می‌شود. گاهی صور بسیاری است که نفس, با صفا و پاکی 
از کدورتها و دوری از آلودگیهای تعلقات. آمادۀ افاضه شدن آن صور بر خودش 
شود مان ای که ا شود و هر بای وی که وو ستاو دا ان 
بگیرد که در حد وسع آن آیینه صور مذکور در آن دیده می‌شوند. اما آنچه بر نفس 
کرت فا تاد فاشی انا خی ام که تا س‌سادی ات کر 


۰ در کتاب کشاف اصطلاحات الفنون مطالبی در این‌باره آمده است که خلاصه آن چنین 
است: مراتب قوف نظری چهار تا است: اول عقل هیولانی. یعنی استعداد محض ادراك معقولات. و آن 
قوٌ محض و خالی از فعلیت است. مانند عقل اطفال که در حال طفولیت و در آغاز خلقت استعداد 
محض دارند. وگرنه اتصاف نفس به علوم ممتنع می‌شد. و مانند آنکه نفس در بعضی اوقات خالی از 
مبادی يك امر از امور نظری باشد که این حالت همانا عقل هیولانی نفس است. به اعتبار آن امر. 
دوم عقل بالملکه. و آن, علم به ضروریات و استعداد نفس به وسیلة این علم برای اکتساب نظریات 
از آن ضروریات است. و این نیست مگر احساس جزئیات و دریافتن مشارکات و مباینات مابین آنها. 
زیرا نفس وقتی که جزئیات بسیار را احساس کرد. و صور آنها در آلات جسمانی نفس مرتسم شد و 
نسبت بعضی از آنها را با بعضی دیگر ملاحظه کرد. مستعد می‌شود که از سوی مبداء صور کلیه و 
احکام تصدیقیه در مابین آنهاء بر نفس افاضه شود. پس منظور از ضروریات همانا اوائل علوم است. و 
منظور از نظریات وانی علوم است. سوم عقل بالععل. و آن. ملک استنباط نظریات از ضروریات 
است. یعنی انسان به‌گونه‌ای گردد که هرگاه بخواهد ضروریات را حاضر سازد و آنها را ملاحظه کند و 
نظریات را از آنها استنتاج کند. و این حالت هنگامی حاصل می‌شود که طريقة استنباط به صورت 
ملک راسخه درآید. و گفته شده که عقل بالفعل همانا حصول نظریات و در زمر ضروریات درآمدن 
آنها پس از استنتاج آنها از ضروریات است. به‌گونه‌ای که نفس آنها را هر وقت بخواهد بدون زحمت 
کسب جدید در خود حاضر سازد. پس عقل بالفعل بنابر تعریف اول ملکه استنباط و استحصال است. 
و بنابر تعریف دوم ملکة استحضار است. چهارم عقل مستفاد. و آن حصول نظریات است از طریق 
ادرا کات معتبر. وجه منحصر بودن عقل در این چهار تا این است که قو نظری فقط برای استکمال 
نفس ناطقه است از طریق ادراکات معتبر. و این ادراکات همانا ادراکات کسبی است نه بدیهیات که 
حیوانات در آنها با نفس ناطقه شريك‌اند. و مراتب نفس در این استکمال منحصر به خود کمال و 
استعداد آن است. کمال همانا عقل مستفاد بعنی مشاهدٌ نظریات است. و استعداد با نزديك است که 
عقل بالفعل است. و با دور است که عقل هیولانی است. و یا متوسط است که عقل بالملکه است. 
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با هم ترتیب یافته‌اند برای نیل به مجهول. مانند آیینه‌ای که اندکی از آن جلا 
داده شود که جز جیزی اندكگ از اشیایی که در برابر آن هستند در آن مرتسم 
نمی‌شود. این را ابن‌خلدون در مقدمه گفته است.»«۳ 


طریق نظر و طريق تصفيه 


طاش کبری‌زاده متوفای ۹۶۲ ه (۱۵۵۴-۱۵۵۵ م) دربارة فرق میان 
طریق نظر و طریق تصفیه و دلیل رهروان هر يك از این دو طریق در برتری یکی 
بر دیگری» سخنی مفصل دارد که اينك می‌آوریم: «مقدمة چهارم در بیان نسبت 
میان طریق نظر و طریق تصفیه - بدانکه همه متفق‌اند در اینکه سعادت ابدی و 
سیادت سرمدی جز با علم و عمل فراهم نمی‌شود و اينها توآمان هستند به دو لیل: 
اول دلیل شایع و مشهور دائر بر اینکه هيچيك از این دو بدون دیگری قابل 
اعتناء نیستند. زیرا علم بدون عمل وبال است و عمل بدون علم ضلال. و 
خداوند فرموده: اليه يصعد الکلم الطیب و العمل الصالح یرفعه. دوم آنکه هر يك 
اا کو کی اتسار وک کی کر کات غل تاه وهای هدا 
ناگزیر به موجب آن عمل می‌کند. زیرا اگر در عمل کوتاهی کند در علمش کمال 
نخواهد بود. و نیز وقتی که کسی به عمل می‌پردازد و در آن مجاهده می‌کند و 
ریاضت می‌کشد, بر حسب شرایطی که بیان کرده‌اند. بر قلب او علوم نظری به 
تمامی فرو می‌ریزد. چنانکه خداوند فرموده: والذین جاهدو افینا لنهدينهم سبلنا. 
انلها دی فر فة هة اولن اط بق تیان اب و درس ظرنقد ماهد اولی 
درجه علماً راسخان است و دومی درجه صدیقان. و گاهی هر یك از دو طریقه به 
دیگری منتهی می‌شود و رهرو آن مجمعالبحرین می‌گردد. یعنی مجمع دو دریای 
استدلال و مشاهده, یا علم و عرفان. یا شهادت و غیب. 

«بس, دریافتی که سالکان حق» با کثرت و بی‌شماری راه‌هاء دو دسته 
هستند: يك دسته از طریق علم به عرفان و از طریق شهادت به غیب منتهی 
می‌شوند. دسته دوم کسانی هستند که حق با جذبه الهی برای آنان منجلی می‌شود 


۱ کنف‌الظنون, مطبعة دارالسعادة, ج ۱ ص ۴۴۳-۲۴۵. 
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و از غیب آغاز می‌کنند و سپس عالم شهادت برای آنان منکشف می‌شود. یکی از 
عارفان گفته است: چنین می‌نماید که اولی طریقهُ خلیل است که از استدلال په 
افول خورشید و ماه آغاز کرد و به وجود رب‌العالمین منتهی شد. و دومی طربقة 
حبیب و دوست است که از شرح صدر آغاز می‌کند و جلالت وجه ذوالجلال 
برایش عیان و کشف می‌شود و او را می‌گدازد تا جمیع آنچه ادراك کرده محو 
می‌شود و در ذات خود متلاشی می‌شود و برایش لحظه‌ای به سوی خودش باقی 
نمی‌ماند. چونکه از خودش فانی گشته است. و رتبهٌ کل شیءها لك الاوجهه از 
و مت ماش این عال کا انیت کرش 
دو مرتبه را در خود جمع کرده‌اند. و اما اگر کسی فقط یکی از دو طریق را 
بپیماید. در اینجا اختلاف است: ارباب نظر می‌گویند: طریق نظر افضل است. 
زیرا طریق تصفیه صعب‌الوصول است. زیرا راه آن ناهموار و به مقصد رساندن آن 
طول می‌کشد. زیرا محو علائق تا حدی که به انکشاف معارف منتهی شود. دشوار 
بلکه نزديك به ممتنع است. و اگر به مقصد برساند. ثبات وصول از خود وصول هم 
بعیدتر است. زیرا کوچکترین وسواس و خاطر, موجب می‌شود که هرچه به دست 
آمده محو گردد. و بیوند حاصله قطع گردد. علاوه بر اینکه گاهی در اثنای این 
مجاهدات دشوار و ریاضت‌های شاق مزاج فاسد می‌شود و عقل پریشان می‌گردد. 
و ارباب تصفیه می‌گویند: علومی که از راه نظر حاصل می‌شود. اکثر اوقات. از 
آلودگی احکام وهم به دور نیست. و غالباً از مخالطت خیال رها نیست. از این 
کرو اه تشه غا کاو اف اة که و را ی کرو 
گمراه می‌شوند. چنانکه در اکثر مکتب‌های معتزله و سایرین با اعتقادات جاهلان 
از اصحاب ضلال برمی‌خوريم. به علاوه. در مناظرات و مباحثات خودشان از 
بیروی از هواها و عادات رها نیستند. برخلاف تصوف که تصفیه روح و جلای 
نفوس و تطهیر قلوب از حکم‌های نفس است و تخلية آنها از اوهام و خیالات. که 
جز انتظار فیض از علوم حقَه الهی نمی‌ماند. پس, علوم الهی و معارف ربانی بر 
آنها مشکشف می‌شود. و بر آنان الهام وارد می‌شود که آن همانا حدیث عهد به 
پروردگارش است. و اما ناهمواری راه و دوری آن اشکالی» در قوت یقین و 
صحت علم پیش نمی‌آورد. با آنکه این راه برای کسانی که سالکان راه انبیاء 
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الهی و بیروان کمال اولیاء الهی هستند خداوند آسان ساخته است. و اما اختلال 
و اگر رخ دهد قابل درمان است. زیرا آنان همچنانکه اطباء نفوس و ارواح 
هستند» همجنین به احوال بدنها و شبحها آشنا هستند. مثلا ریاضت با آداب و 

اا و شا و ا ان موی ر و ی و 
رها می‌سازد. حکایت شده که اهل چین و روم» در زمان قدیم» در صناعت نقش و 
ترسیم» هر يك نسبت به دیگری ادعای برتری کرد. و نزاع و جدال بین آنان به 
درازا کشید. و بگومگو در بین آنان در مورد نقص و کمال قطع نمی‌شد. تا آنکه 
فخر و مباهات در این باره به آزمایش و امتحان منتهی شد. بدین ترتیب که برای 
هر يك از طرفین دیواری معین شد که بین آن دو دیوار حائلی بود. تا بدین نحو 
کامل از ناقص در این باب» متمایز گردد. اهل چین از رنگ‌های عجیب و غریب 
گرد آوردند. و از صنایع نادر و رسم‌های خیره‌کننده با تلاش بسیار زیاد سود 
جستند. و در به دست اوردن مقصود خودشان سعی نهایی خود را مبذول داشتند. 
ولی اهل روم به جای ترسیم به صیقل دادن پرداختند. و دریافتند که از تخلیه به 
تحلیه رسیدن همانا تکمیل است. و هنگامی که پرده و حائل برداشته شد تا ببینند 
که طرفین چه کاری صورت داده‌اند. دیدند که جانب اهل روم با جمیع نقوش 
اهل چین جلوه‌گر است به علاوةٌ صفای بیشتر و لطافت صیقل‌کاری و جلا. این. 
مثال علوم نظری و کشفی است. اولی از طریق حواس با زحمت و تلاش به دست 
می‌آید. و دومی از لوح محفوظ و ملاً اعلی حاصل مي‌شود. 

«وقتی که این را شناختی بايد بدانی که محاکمه بین این دو دسته و تعیین 
طریقة بهتر» بدین نحو است که علوم با فراوانی فنونش و انبوهی شاخه‌هایش در 
چهار نوع منحصر است: زیرا وجود اشیاء در چهار مرتبه است: در اعیان, در 
اذهان, در عبارت. و در کتابت. علوم مربوط به اولی از لحاظ حال اشیاء در 
ی الاو علو کی اد کا مدل ود کر اوا روگ کش مات ز ابا 
تبدل نمی‌یابند. این علوم راء در صورتی که بحث‌کننده به مقتضای عقل خود از 
احوال اشیاء در اعیان بحث کند. علوم حکمی می‌نامند. و اگر مطابق قانون اسلام 
از اشیاء در اعیان بحث شود. علوم شرعی نامیده می‌شوند. و علوم مربوط به دوم 
همانا علوم الهی معنوی است. مانند منطق و امثال آن. و علوم مربوط به دو تای 


آخر را علوم آلی لفظی یا خطی می‌نامند. اينها علوم عربی معتبر در دین ما 
هستند. زیرا شریعت ما به زبان عربی و با کتابت عربی وارد شده است. سه نوع 
آخر از این چهار نوع فقط با کسب از طریق نظر به دست می‌آیند. و اما نوع 
اول از آنها گاهی از طریق نظر به دست می‌آید و گاهی از طریق تصفیه حاصل 


مبی‌شود» ۰۱۳۲ 
۳ ۰ ص ۰ ۰ 2 
کلام و تصوف رنگ فلسفه به خود می گیرند: 


این نصوص مذکور حاکی از پیوند محکم میان علوم فلسفی و بین علم کلام 
شرعی و علم تصوف شرعی هستند. و ابن‌خلدون در مقدمه. ضمن گفتار خود 
دربارة اين دو علم و دربارۂ پیدایش آن دو» و تدرج مرحله‌به‌مرحلة سخن مردم 
صاحب‌نظر در خصوص آن دو. خاطرنشان کرده است که آن دو در آخر کارشان 
به فلسفه آميختند. ابن‌خلدون در فصل علم کلام می‌گوید: «هر دو طریقه - یعنی 
طریقه متقدمان متکلمین و طریقه متأخران آنان - در نزد متأخران درهم آمیختند. و 
مسائل علم کلام به نحوی با مسائل فلسفه مشتبه شد که یکی از این دو فن از 
دیگری متمایز نیست»(۳. 

ابن‌خلدون, در فصل علم تصوف. نظیر همین سخن را بدین عبارت بیان 
می‌کند: «اين متأخران متصوفه که دربارة کشف و ماوراء حس سخن می‌گویند. در 
این خصوص بسیار پیش رفتند. و بسیاری از آنان به حلول و وحدت گرویدند. 
اک اجار کرد و کتابها از حلول و وحدت پر گشت»«. او در جای دیگر 
در همان فصل می‌گوید: «آنچه از سخن ابن دهقان در بیان این گرایش برمی‌آید 
این است که حقیقت آنچه دربارٌ وحدت می‌گویند شبیه سخن حکما درباره 
رنگها است. دائر بر اینکه وجود رنگها مشروط به روشنائی است که هرگاه 
روشنائی نباشد به هیچ وجه رنگها نخواهند بود»۲۵. 


۲. طاش کبری‌زاده: مفتاح السعادة ج ۱ ص ۶۲۶۶. 
۳ مقدمه» چاپ بیروت ۰۱۸۷۹ ص ۴۰۷. 


۴ منبع پیشین ص ۴۱۲ 
۵ منبع پیشین ص ۴۱۲ 


تعریف فلسفه و تقسیم آن ا 


خلاصه مۇلفان اسلامی علم کلام و علم تصوف راء در حقیقت ام از علوم 
فلسفی نمی‌شمارند. لیکن آنان این دو علم را بسیار شبیه علوم فلسفی می‌بینند. و 
بر آنند که فلسفه, در برخی از ادوار تدرج آن دو, بر آن دو طغیان و غلبه کرده و 
و زک ا یت 


علم اصول فقه نیز از تأثیر فلسفه در امان نبوده است. این‌خلدون در فصل 
خاص «اصول فقه و آنجه از جدل و خلافیات مربوط به اصول فقه است» بدین 
امر اشاره کرده است. او یادآور می‌شود که متکلمان طریقه‌ای در اصول فقه دارند 
که مردم به آن طریقه توجه دارند. و متکلمان از فلسفه دور نیستند. ابن‌خلدون علم 
خلافیات و علم جدل را فرع علم اصول فقه قرار می‌دهد. و کسی منکر پیوند این 
دو علم با منطق نیست. و چنانکه در کتاب «مفتاح السعاده» آمده: «جدل علمی 
است بحث‌کننده از راه‌هایی که انسان به وسیلة آن راهها می‌تواند هر وضع و رآیی 
را که بخواهد به ثبوت برساند. و هر وضع و رایی که باشد باطل سازد. و این جدل 
از فروع علم نظر و مبنای علم خلاف است. و این مأخوذ از جدلی است که یکی 
از اجزاء مباحث منطق است. لیکن این به علوم دینی اختصاص افته است»(۳. 

و در کتاب «ابجدالعلوم» پس از نقل سخن «مفتاح‌السعاده» آمده است: 
«بعید نیست که گفته شود که علم جدل همانا علم مناظره است. زیرا مال هر دو 
یکی است. جز اینکه جدل اخص از مناظره است. و سخن این‌خلدون در مقدمه 
ایق راا مد سی کند آن عتا که می گونة: ودل همان معرفت دای مقاط ای 
که بین اهل مداهب فقهی وت آنان جریان دارد... و از این رو دربار؛ آن گفته 
شده است: جدل شناختن قواعد یعنی حدود و آداب در استدلال است که به 
وسیلة آنها به حفظ رأی و باطل ساختن آن دست می‌یابیم. خواه این رأی در فقه 
باشد یا غیر آن...»۳. و همان‌گونه که در همان کتاب ابجدالعلوم امده است: 
۶ مفتاح السعادة, ج ۱ ص ۲۵۲ 
۷ ابجدالعلوم. ج ۲ ص ۴۲۶. 


AY‏ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


«علم خلاف عبارت است از جدل واقع‌بین اصحاب مذاهب فرعی مانند ابوحنیفهء 
شافعی» و امثال آن دو. و فرق ميان علم خلاف و علم جدل به حسب ماده و 
صورت است. چونکه جدل بحث از مواد ادل خلافی است. و خلاف بحث از 
صور آنها است»«۲. 

و در جای دیگر همان کتاب ابجدالعلوم آمده است: «علم‌الخلاف. علمی 
است بحث‌کننده از وجود استنباط‌های گوناگون از ادلة اجمالی و تفصیلی که به 
هر يك آن وجوه استنباط‌ها دسته‌ای از علما گرویده است که افضل و امثل آنان 
ابوحنیقه است..۰»(٩۲.‏ 

ابن‌خلدون» در مقدمه, سخنی دارد که فشرد؛ آن چنین است: «باید توجه 
داشت که در این فقه استنباط شده از ادلٌ شرعی, بین مجتهدان به حسب 
اختلاف درك و نظرشان, اختلاف فراوان یدید آمد. و .چون امر به بیشوایان 
چهارگانه منتهی گردید و مردم به تقلید آن چهار نفر بسنده کردند. این مذاهب 
چهارگانه به صورت مذاهب اصلی ملت اسلام شکل گرفتند. و اختلاف در بین 
کسانی که احکام آن مذاهب را بذیرفته‌اند. به منزلة اختلاف در نصوص شرعی و 
اصول فقهی تلقی گردید. و هر مقلدی به تصحیح مذهب پیشوای خودش 
می‌برداخت که مناظراتی پیش ات وی ات ماف ات ماد راتان و 
خاستگاه‌های اختلافشان و تکیه‌گاه‌های اجتهادشان بیان می‌شد. و این نوع 
مناظرات به نام «خلافیات» نامیده شد»۲۰). 

طاش کبری‌زاده, پا فراتر گذاشته و فروع علم اصول فقه را چهار علم قرار 
داده است: «علم نظر, یعنی علم منطقی که از احوال ادلۀُ سمعی یا از حدود 
احکام شرعی بحث می‌کند. و علم مناظره. یعنی علمی که از احوال متخاصمین 
بحث می‌کند تا ترتیب بحث بین دو متخاصم بر وجه صواب باشد تا حق بین ان 


۳/۸ شاید در عبارت ابجدالعلوم تحریفی رخ داده است: جونکه علم خلاف به بحث از ماده 
نزدیکتر است و علم جدل به بحث از صورت. 

.۲۵۳ همان منبع پیشین. ج ۱ ص‎ ٩ 

۰ مقدمه, فصل اصول فقه.... طبع حشاب در مصرء ص ۲۴۸-۲۳۹ 


تعریف فلسفه و تقسیم آن ۸۲ 


دو آشکار گردد. سيس علم جدل. و آنگاه علم خلاف» ۸ . 
آنها دلالت می‌کند که تا چه اندازه این علم اصول فقه» رنگ فلسفی به خود 


ن سس 
۱ مفتاح‌السعادة ج ۲ ص ۴۲۵-۴۲۶. 


فصل چهارم 
پیوند دین و فلسفه از دید گاه اسلامیان 


تفه خی اون گام قلاشته اسااه وسان پزلفی آسلاسی: 
امری است که هنوز از آن بحث نکرده‌ايم. و همین پیوند است که بعضی از 
غربیان آن را ملاك ابتکار در فلسفة اسلامی قرار داده‌اند. و بعضی از غربیان 
گفته‌اند علت اینکه فلاسفة اسلام به صورت مبشران و مبلغان اسلام درآمدند 


همین ببوند بوده انستا: 
الف ‌- رای فلااسفه: 


ابن حزم متوفای سال ۴۵۶ هھ (۱۰۶۳ م( در کتاب «الفصل فی‌الملل و 
النحل» می‌گوید: «معنی و ثمرة فلسفه و هدف از آموختن آن» در حقیقت» چیزی 
جز اصلاح نفس نیست. بدین نحو که نفس در دنیای خود فضائل و حسن رفتار را 
بیش بگیرد که به سلامت خودش در معاد. و به حسن سیاست و تدبیرش نسبت به 
منزل و رعیت منتهی شود. و عیناً همین هدف» نه غیر آن» هدف شریعت است. 
این امری است که احدی از عالمان فلسفه واحدی از عالمان شریعت در ان 
اختلاف ندارند». 

این ادعای ابن حزم که در آنچه او آن را هم هدف شریعت قرار داده و هم 
هدف فلسفه هیچ اختلافی نیست. نه بین فلاسفه و نه بین علماء شریعت. يك 
ادعاء نامسلم است. زیرا معنی کلام ابن حزم این است که هدف فلسفه و 
شریعت يك هدف عملی است. در صورتی که این نه مسلك فلاسفه است و نه 
مسلك علمای دینی. 

ابن‌رشد متوفای ۵۹۵ هھ (۱۱۹۸ م( در کتاب «فصل المقال فیمابین 


۱. ابن‌حزم: الفصل, ج ۱ ص ٩۴‏ طبع قاهره در سال ۱۳۱۷. 


۸۶ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


لشريعة و الحکمة من الاتصال» می‌گوید: «باید دانست که مقصود شرع همانا 
تعلیم علم حق و عمل حق است. علم حق عبارت است از معرفت خداوند و سائر 
موجودات» بدانگونه که هستند» مخصوصاً موجودات شریفه» و معرفت سعادت 
اخروی و شقاوت اخروی. و عمل حق عبارت است از امتثال افعالی که موجب 
سعادتند و اجتناب از افعالی که باغت شقاونند. و معرفت این افعال است که به 
نام علم عملی نامیده می‌شود». 

شهرستانی در «ملل و نحل» می گوید: «فلاسفه گویند: چون سعادت برای 
خودش (لذاتها) مطلوب است. و تلاش انسان همانا برای نیل و وصول به سعادت 
است. و دسترسی به سعادت جز با حکمت میسر نیست. پس.» طلب حکمت با 
برای عمل به آن است» و یا برای شناختن فقط. پس حکمت بر دو قسم است: 
ل وا واقس عن همان عل ر ست رقم علض هبانا عل و 
شناخت حق است». 

بدین ترتیب» هدف دین و هدف فلسفه تشابه بیدا می‌کنند. هرچند که این 
تشابه بدانگونه نیست که ابن حزم بیان کرد. بنابراین. هم دين و هم فلسفه در 
صدد فراهم آوردن سعادت از طریق اعتقاد حق و عمل خير هستند. بلکه 
غات دين و موضوعانت: فاسفه: یکین اتقو این رای فارایی دز کناب 
تحصیل‌السعاده است. فارابی در آن کتاب می‌گوید: «پس, دین (ملة) از نظر آنان 
همانند فلسفه است. هر دو مشتمل بر يك موضوعات هستند. و هر دو مبادی نهایی 
موجودات را فراهم می‌آورند. زیرا هر دو فراهم‌آورندة شناخت مبداً اول و سبب 
اول موجودات. و نیز فراهم‌آورند؛ هدف نهایی هستند که وجود انسان برای خاطر 
آن است. و همین هدف. سعادت نهایی و هدف نهایی در هر موجود دیگر شتا 
در هم موضوعاتی که فلسفه معطی براهین بقینی است. دین در آنها معطی 
اقناعات است. و فلسفه به حسب زمان مقدم بر دين است». 


۲. ابن‌رشد: فصل‌المقال, طبع قاهره. سال ۱۳۵۴. ص ۲۸. 

۴ شهرستانی: ملل و نحل» هامش «الفصل» ابن‌حزم. طبع قاهره ۱۳۱۷ ج ۲ ص ۱۵۶ [طبع 
گیلانی. مصر. ۱۳۸۱ء ج ۲ ص ]۵٩‏ 

۴ فارابی: تحصیل‌السعادة. طبع داثرةالمعارف عثمانیه حیدرآباد دکن, ۰۱۳۴۵ ص ۴۰-۴۱. 


سس 


پیوند دین و فلسفه از دیدگاه اسلامیان AY‏ 
دی ای اس و 


دین و حکمت. از دیدگاه این فلاسفه, هر دو از واجب‌الوجود بر عقول بشر 
به واسطه عقل فعال افاضه می‌شود. زیرا معارف همگی از واجب‌الوجود به واسط 
عقل فعال صادر می‌شوند. خواه این معرفت وحی باشد یا غير وحی. پس, میان 
حکمت و دین» از جهت هدفشان و از جهت منشاء صدورشان و راه وصولشان به 
انسان» فرقی نیست. و فرق میان دین و فلسفه» از دیدگاه فارابی, همانا از این 
جهت است که طرق فلسفه یقینی‌اند. اما طریق دین» اقناعی است. و از جهت 
دیگی, فلسفه حقایق اشیاء را آنگونه که هستند به دست می‌دهد. و دين فقط تمثیل 
آنها و تخبیل آنها را به دست می‌دهد. فارابی این را در چند جای مختلف در 
کتاب‌هایش ذکر کرده است. از جمله در کتاب تحصیل‌السعاده می‌گوید: «تفهیم 
شئی بر دو گونه است: یکی آنکه ذات آن تعقل شود. دوم آنکه مثال آن که 
محاکی آن است تخیل شود. و ایقاع تصدیق از دو راه است: یا از راه برهان 
یقینی. و با از راه اقناع. و هنگامی که شناخت موجودات حاصل شد با آموختی, 
اگر خود معانی آنها را تعقل کردی, و آنها را از راه براهین یقینی تصدیق کردی» 
علم مشتمل بر این معلومات» فلسفه است. و اگر آن‌ها را بدین نحو دانستی که 
مثال‌های آن‌ها را که حاکی از آن‌هاست تخیل کردی و آن‌ها را با آنچه از آنها 
تخیل شده است از طرق اقناعی تصدیق کردی, امر مشتمل بر این معلومات» طبق 
نامگذاری قدماء دين (ملة) است»۵. 

به نظر ابن‌سیناء بین دین و فلسفه» فرقی دیگر وجود دارد. و آن اینکه جهت 
دین» در اصل» عملی است. و جهت فلسفه, در اصل. نظری است. این‌سینا در 
رساله «طبیعیات» می‌گوید: «مبداً حکمت عملی از سوی شریعت الهی مستفاد 
انت :و کمالات نود آن به برکت شریعت الهی بیان می‌شود. و بهد از آن: قوه 
نظری بشر از راه شناخت قوانین و استعمال آنها در جزئیات» در آن حکمت 


۵. همان منبع قبلی. ص ۴۰ در متن اصلی به جای «ملة» کلمة ملکه» آمده که ما تصحیح 
کردیم. 
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عملی دخالت هی کم و مبادی حکمت نظری از بیشوایان دين الهی. به طریق 
تنبیه و یادآوری. مستفاد می‌گردد. و با قو نظری, به طریق حجت و استدلال به 
تحصیل کامل حکمت نظری برداخته می‌شود» « . 

شهرستانی در ملل و نحل. در معنی این سخن ابن‌سیناء جنین می گوید: 
بخشد. و این جز با ترغیب» ابجاد خوف. شکل دادن و تخیل. میسر نمی گردد. 
بس» هرچه بیشوایان شرایع و اديان آورده‌اندء بر آنچه از دیدگاه فلاسفه ذکر 
کردم مقدر و منطبق است. جز کسی که از مشکات نبوت دانش بگیرد که او به 
حد تعظیم نسبت به انبیا می‌رسند و به حسن اعتقاد در کامل بودن درجه انبیاء 
نایل می‌شود»۷. 

شکل دادن و تخل .در کلام شهرستانی. مخصوص امور علمی اشیت: 
بنابراین. همان‌گونه که ابن‌تیمیه متوفای ۷۲۸ ه (۱۳۲۷ م) در کتاب «موافقة 
صریح المعقول لصحیح المنقول» خاطرنشان ساخته. فلاسفه می‌گویند: «انبیاء 
از خداوند. روز قیامت. بهشت. دوزخ. و ملائکه به‌گونه‌ای خبر داده‌اند که با واقع 
امر مطابق نیست. لکن انبیا با مردم از طریق تخیلات و توهمات خود مردم سخن 
گفته‌اند. مردم تخیل و توهم می‌کنند که خداوند جسم عظیم است و بدنها باز 

۶ طبیعیات عيون‌الحكمة رسال اول از «تسع رسائل فی الحکمة و الطبیعیات» طبع‌های بمبئی. 

قسطنطنبه قاهره. صفحات ۲ و ۳. 

۷ 3 ۲ ص ۱۵۷ طبع قاهره ۱۳۱۷ [نشر گیلانی ۱۳۸۰ جح ۲ ص .1۵٩‏ 

۸ این کونه اظهارنظر که فلاسفه چنین و چنان می گویند, در مورد فلاسقة بزرگ اسلام صادق 
که می‌گوید: «شر و عقل در اين مسالة [تجرد نفس] و در سایر مسائل حکمی مطابق‌اند. حاشا که 
شریعت حقه الهی که خورشید درخشان است احکام آن مصادم معارف بقینی ضروری باشند. و تباه 
طبع مصر» ص ۰۷ - مترجم. 
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می گردند. و مردم بهشت محسوسی دارند. هر جند که امر در واقع از این قرار 


نیست. زیرا مصلحت عامة مردم این است که مطابق آنچه آنان در مورد واقع 
تخیل و توهم می‌کنند با آنان سخن گفته شود. اگر درو غ هم باشد. دروغی است 
برای مصلحت عامه مردم. زیرا دعوت آنان و مصلحت آنان جز از این طریق 
اماب تست انف هی کر اناه را الا را مط قر را 
داده‌اند. و منظور انبیاء این بوده که عام مردم همین ظواهر را بفهمند. هرجند که 
این ظواهر در واقع دروغ و باطل و مخالف حق باشد. پس» می‌خواسته‌اند برای 
خاطر مصلحت. با دروغ و باطل به عامه بفهمانند. از فلاسفه کسانی بوده‌اند که 
می‌گفتند: پیامبر حق را می‌دانست لیکن به خاطر مصلحت خلاف آن را اظهار 
کرده است. و برخی از فلاسفه می‌گویند: نبی حق را آنگونه که نظار فلاسفه و 
امثال آنان می‌دانسته‌اند. نمی‌دانسته. و اینان فیلسوف کامل را بر نبی رجحان 
می‌دهند. و اما فلاسفه‌ای که می‌گویند: پیامبر حق را می‌دانست. پیامبر را افضل از 
فیلسوف می‌دانستند. زیرا پیامبر آنچه را که فیلسوف می‌داند همه را می‌داند. به 
علاوه اموری افزون بر آنها. و پیامبر می‌تواند به نحوی با مردم سخن بگوید که 
فیلسوف از مثل آن عاجز است»». 

سخن ابن‌تیمیه بیان واضح آراء فلاسفه است. هرچند که اسلوب و الفاظ 
او برای حکما عادی نیست. 

ای عافد .رای فلاسقه: سار شرافس اسه اب 
درست است که فلاسفه غالبا تلاش ورزیده‌اند که میان شریعت و حکمت. با 
اسلوبی خالی از خود برتربینی و تکبر, هماهنگی ایجاد کنند. اما با این حال» 
برخی از فلاسفه اسلوب‌هایی پیش گرفته‌اند که هجوم بر اهل دین و یا دفاع با 
خود برتربینی بوده است. 

ابو حیان توحبدی - که به نظر سند و بی؛جاب‌کنندهٌ «المقابسات» در ۴۰۳ 


هم وفات یافته و به نظر سرکیس در معجم المطبوعات العربیه در ۴۰۰ ه وفات 


بولاق ۱۳۲۱ ج ۱ ص ۳-۴ 
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یافته - از مقدسي فیلسوف نقل می‌کند که گفت: «شریعت طب بیماران است. و 
فلسفه طب تندرستان. و انبیا فقط بیماران را درمان می‌کنند تا بیماری آنان 
افزونتر نگردد و تا بیماری جای خود را به عافیت بدهد. ولیکن فلاسفه تندرستی 
را برای دارندگانش حفظ می‌کنند تا اصلاً بیماری پیش نیاید. و میان مدبر بیمار و 
مدبر تندرست. فرقی آشکار و تفاوتی روشن وجود دارد. زیرا هدف در تدبیر 
مریض این است که با این تدبیره مریض حالت صحت بازیابد. در صورتی که 
دارو به درد بخورد و طبع قابل باشد و طبیب ناصح باشد. و هدف در تدبیر 
تندرست این است که صحت او حفظ شود. و وقتی صحت حفظ شود امکان 
کسب فضائل, فراغت برای فضائل, و زمینه مساعد برای بیدا کردن فضائل فراهم 
می‌گردد. و دارند؛ٌ این حالت به سعادت عظمی نائل می‌شود و مستحق حیات 
الهی می‌گردد. و حیات الهی همانا جاودان بودن و دائمی بودن و سرمدی:۱ بودن 
است. و اگر کسی که با طب طبیب بهبود می‌یابد به کسب فضائل نیز نایل شود. 
این فضائل از جنس آن فضائل نخواهد بود. زیرا یکی تقلیدی است و دیگری 
برهانی» این مظن ا وان نشی آن اتی اس و این سای ان 
دهری است و این زمانی». 


ب - رای علمای دين 


موضع‌گیری علمای دین غیر از آن موضع‌گیری مذکور است. علمای دین 
غالبا دشمنان سرسخت و بدون رفق و مدارای فلسفه بودند. اینکه می‌گوییم 
«غالبا» برای این است که بعضی از علمای دین از کسانی بودند که فلسفه در 
عقول آنان تأثیر داشته و طعن اینان نسبت به حکمت خالی از مدارا نبوده است. 
در کتاب «اللطائف» تألیف احمدین عبدالرزاق مُقیسی آمده است که ابوعثمان 
جاحظ در ضمن علومی که به مدح و ذم آنها پرداخته هم به مدح فلسفه پرداخت و 


۰ کلمة «سرمدی» در «الامتاع و المژانسه» آمده است نه در تاریخ الحکما. 
۱. تاریخ‌الحکما (منتخبات زوزنی از اخبارالعلما باخبار الحکماء قفطی) لايبزيك ص ۸۸. و 
بنگرید به توحیدی: الامتاع و المانسة نشر احمد امین و احمدالزین ۱۹۴۲ ج ۲ ص ۱۱. 


پیوند دین و فلسفه از دیدگاه اسلامیان ۹۱ 
بيونك ينو فلبفة ار ديد اه سس مش ا 


هم به ذم آن, تا قدرت خود را در سخن و مقام بلند خود را در بلاغت ابراز کند. او 
در مدح فلسفه گوید: «سؤال: فلسفه چیست؟ جواب: ابزار ضمایر آلت خواطر, 
نتایج عقل, وسيل معرفت اجناس و عناصر, علم اعراض و جواهر, علل اشخاص 
و صور, اختلاف اخلاق و طبایع و سجایا و غرایز»«. و در ذم آن گوید: «سوال: 
فلسفه چیست؟ جواب: کلام مترجم. علم مظنون, بسیار دور و دراز, کم‌فایده. و 
دارنده آن در معرض قهر و سطوت ملوك و عداوت عامه». جاحظ خود در زمره 
معتزله بوده» بلکه ا فرقه‌ای از فرقه‌های معتزله است که به خود او منتسب 
است» به نام فرقۀُ جاحظیه. و پیوند فلسفه و مکاتب اعتزال ناشناخته نیست. 

در میان علمای دین کسانی بوده‌اند که ربطی به اعتزال نداشته‌اند لیکن 
اینان با این حال از فلسفه بیگانه نبوده‌اند. و در کلامشان آن فاصله‌ای که در 
اسلوب‌های متأخران میان فلسفه و دین مشاهده می‌شود. وجود ندارد. از این زمره 
است ابوالقاسم حسین‌بن محمد راغب اصفهانی متوفای ۵۰۲ ه (۱۱۰۸-۹ م) 
یکی از ائمةُ سنت و مولف کتاب «الذریعه الى مکارم الشریعة» که گفته می‌شود که 
غزالی دائماً این کتاب را به همراه داشت و به خاطر نفاستش آن را تحسین 
می‌کرد. ۱ 

راغب اصنهانی در كتاب «تفصيل النشاتين و تحصیل‌السعادتین» می گوید: 
«باید دانست که عقل به تنهایی کم‌فایده است. و فقط به معرفت کلیات اشیاء 
دسترسی دارد نه به جزئیات آنها. مثلا به طور کلی می‌داند که اعتقاد حق. گفتار 
راست, کردار نيك, دادگر بودن, و عفیف بودن, نیکو هستند. بدون آنکه آنها را در 
این مورد خاص و آن مصداق خاص بشناسد. و شرع هم کلیات اشیاء را 
می‌شناساند و هم بیان می کند که در این مورد خاص و در آن مورد خاص اعتقاد 
صحیح کدام است و در هر مورد خاص چه کار باید کرد. مثلا عقل به ما نمی‌گوید 
که گوشت خوك. خون» و خمر حرام است» و از خوردن غذا در يك وقت معین 
باید اجتناب کرد. و از نکاح ذوات محارم باید دوری جست» و از مجامعت همسر 


۲ ص ۱۷ 
۳ ص ۱۹. 
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در حال حیض باید پرهیز کرد. زیرا این قبیل امور فقط از راه شرع به دست 
مایا پس» شرع نظام اعتقادات صحیح و کارهای درست است. و به مصالح 
دنیا و آخرت راهنمایی می‌کند. و هر کس از شرع عدول کند. راه مستقیم را گم 
کرده است»(۱۴. 

غزالی متوفای ۵۰۵ ه (۱۱۱۱ م) با همه شدتی که در رد فلاسفه و 
خصومت فلسفه از خود نشان داد با این حال, او در این خصومت تا ان حد بیش 
نرفت که در زمرة کسانی قرار بگیرد که هم فلسفه را رد می‌کنند و اشتغال به 
فلسفه راء بدون تفصیل و بدون استثنا حرام می‌دانند. او در کتاب «تهافت 
الفلاسفه» خاطرنشان می‌سازد که اختلاف میان فلاسفه و ساير فرقه‌ها بر سه قسم 
است: يك قسم اختلاف لفظی است. قسم دیگر اختلافی است که گرایش‌های 
فلاسفه در آن با اصلی از اصول دین برخوردی ندارند. قسم سوم اختلافی است 
کا اع ا فو دی ایس و ری عا لش صات ان ر 
بیان حشر اجساد و ابدان. ارتباط بیدا می‌کند». سپس می‌گوید این قسم [سوم] و 
نظایر آن است که باید باطل بودن گرایش فلاسفه در آن روشن گردد. نه غیر 
آن»۸۵. 

رای غزالی دربارة رابطةٌ دين و فلسفه از این‌جا معلوم می‌شود که او در 
کتاب «المنقدمن الضلال» ضمن سخن دربارة فلاسفه الهی» می گوید: «صنف سوم 
غبار از فلاس آلهی کف تاران هه سار قراط دوز )تان ا ست 
سقراط استاد افلاطون بود. و افلاطون استاد ارسطو. و ارسطو است که منطق را 
برای اینان مرتب ساخت و علوم را مهذب کرد. و انچ را که قبلا بررشی :اشد 
بود مورد بررسی قرار داد. و آنچه را که خام بود. برای اینان, پخته ساخت. اینان 
همگی بر ضد دو صنف دیگر یعنی دهریان و طبیعیان برخاستند و در روشن ساختن 
فضائح و معایب آنان سایرین را بی‌نیاز ساختند. و خداوند با مقاتله آنان با 


۴ ص ۶۷ 
۵. چاپ بیروت ص ٩-۱۳‏ اکر متن بعد از سپس می‌گوید (ئم یقول) «فهذ الغش» آمده که ١‏ 
«فهذالفن» یا «فهذالقسم» است- مترجم ] 


همدیگر مومنان را از قتال با آنان بی‌نیاز ساخت. ارسطو به رد افلاطون و سقراط 
و فلاسفة الهی قبل از سقراط پرداخت په طوری که در این کار کوتاهی نکرد و از 
همه آنان تبری جست. لیکن از بقایای رذائل کفر آنان در امان نماند و موفق نشد 
که از آنها رهایی یابد. س. تکفیر خود آنان و تکفیر متفلسفة اسلامی پیرو آنان 
از قبیل ابن‌سینا و فارابی و امثال آن دو واجب است. هیچ کس از متفلسفهةً 
اسلامی همچون این دو نفر [ابن‌سینا و فارابی] به نقل علم ارسطو اقدام نکرد. 
غير از این دو نفر» هر کس دست به نقل زده است از کورمالی و درهمی که 
مطالعه‌کننده را آنچنان مشوش و پریشان خاطر می‌سازد که چیزی نمی‌فهمد. و 
چیزی که فهمیده نشود چگونه مورد رد و یا قبول واقع شود؟ و مجموع آنچه از 
فلسفة ارسطو از نظر ما مقرون به صحت است. به حسب نقل این دو نف در سه 
قسم منحصر می‌شود: يك قسم موجب تکفیر آنان است. قسم دیگر موجب 
بدعت‌گذاری است. و قسم سوم آن است که اصلا لازم نیست انکار شود. پس, 
باید به تفصیل و تقسیم فلسفهٌ ارسطو دست بزنیم»۱۶. 

کلام غزالی, با همه ماو که اانا در ان نته ی رد در متا یس یا 
کلام بسیاری از متاخران» از رفق و مدارا به دور نیست. 

شيخ محمد عبده در «رسالة التوحید» در توضیح موضع علماء دين در برابر 
فلاسفه. از زمان غزالی» می‌گوید: «غزالی و کسانی که طریقة او را در پیش 
گرفتند. همه آنچه در کتاب‌های فلاسفه مربوط به الهیات و مربوط به امور عامه یا 
احکام جواهر و اعراض, و گرایش‌های آنان دربارۂ ماده و ترکیب اجسام و جمیع 
آنجه که به ظن دست‌اندرکاران علم کلام با یکی از مبانی دین برخورد داشت. به 
سختی مورد نقد قرار دادند. و متاخران انان بر شدت نقد افزودند تا جایی که 
تقریباً از حد اعتدال گذشتند»«. 

زیاده‌روی متأخران در ستیز با فلسفه از آنچه در «فتاوی ابن‌الصلاح در 
تفسیر و حدیث و اصول و عقاید» آمده است. روشن می‌گردد. این‌الصلاح همانا 


۷ جاب اول سال ۱۳۱۵ هب ص ۱۳. 
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ابوعمر و عثمان‌بن عبدالرحمن تقی‌الدین الشهروزی متوفای ۶۴۳ ه است. در 
نص فتاوای او جنین آمده است: «سوال دربارٌ کسی که به فراگیری و فرادهی 
منطق می‌پردازد: آیا منطق کلا پا بعضاً از اموری است که فراگیری و فرادهی آن 
را شرع مباح کرده است و صحابه و تابعان و ائمه و مجتهدان و گذشتگان صالح» 
این را ذکر کرده‌اند یا اشتغال به آن را مباح کرده‌اند یا اشتغال به ان را جایز 
شمرده‌اند» پا نه؟ و آیا به کار بردن اصطلاحات منطقی در اثبات احکام شرعی 
جایز است يا نه؟ و آیا احکام شرعی در اثباتشان به این اصطلاحات احتیاج 
دارند با نه؟ با کسی به فراگیری و فرادهی منطق می‌بردازد و بدین کار تظاهر 
می‌کند. چه کار بابد کرد؟ و سلطان وقت در مورد او چه باید بکند؟ و هرگاه در 
یکی از بلاد. یکی از اهل فلسفه باشد که به تعلیم و فرادهی فلسفه و تصنیف در 
آن معروف باشد. و در مدرسه‌ای از مدارس علم مدرس باشد» آیا بر سلطان آنجا 
واجب است که او را عزل کند و شر او را از مردم دور سازد؟ ابن‌الصلاح پاسخ 
داد: «فلسفه شالودة سفاهت و پریشانی‌خاطر و مايه حيرت و گمراهی» و خاستگاه 
کجی و زندقه است. کسی که به فلسفه بپردازد بصیرتش از محاسن شریعت 
مطهره‌ای که با حجت‌های روشن و برهان‌های درخشان موید هستند کور می‌شود. 
و کسی که به فراگیری و فرادهی فلسفه دست یازد قرین خواری و حرمان می‌شود 
و شیطان بر او مستولی می‌گردد. کدام فنی ننگین‌تر از فنی است که دارنده‌اش را 
نسبت به نبوت بیأمبر ما حضرت محمد(ص) کور می‌سازد و قلبش را تاريك 
می‌گرداند. با آنکه آیات مستبین او و معجزات مستنیر او منتشرند. حتی یکی از 
علما به استقصاء این آیات و معجزات برداخته و هزار معجزه را جمع کرده است. 
و ما این شمارش را ناکافی می‌دانیم. زیرا این معجزات چندین برابر و به طور 
بیشمار بیشتر از این است. زیرا آنها منحصر به همان‌هایی نیست که در عصر آن 
حضرت رح داده‌اند. بلکه با تعاقب عصور پس از آن حضرت تجدد می‌یابند. زیرا 
کرامات اولیای امت او و اجابت‌های متوسلان به او» در حوائج و اغائه‌های خود 
به دنبال توسل به او در شداید. برهان‌های قاطع و معجزه‌های درخشان هستند. و 
اینها افزونتر از آن هستند که در شمار و حد درایند. خداوند ما را از انحراف از 


دین او مصون بدارد و ما را در راستای هدایت و سنت او قرار دهد. و اما منطق. 


پیوند دین و فلسفه از دیدگاه اسلامیان ۱ ۹۵ 
پیوند دين و فلسفه از دید گاه اسلامیان اه 


مقدمة فلسفه است. و مقدمةُ شر» شر است. و تعلیم و تعلم منطق را شارع مباح 
نکرده است. واحدی از صحابه و تابعین و ائمه مجتهدان و گذشتگان صالح و 
سایر پیشوایان و اعلام و بزرگان و ارکان و رهبران امت آن را مباح نکرده اند. 
خداوند همه. آنان را از ننگ و آلودگی منطق مبرا داشته است. و آنان را از 
اا د تون ف ا ست واا ب کان رفن ملا غات ی در واف 
احکام شرعی» از منکرات زشت و بی‌شرمی‌های بی‌سابقه است. و الحمدالله که 
احکام شرعی اصلا به منطق نیازی ندارد. و آنچه که منطقی در مورد حد و برهان 
برای منطق می‌پندارد. های و هویی بیش نیست که خداوند هر صحیح‌الذهن را از 
آن بی‌نیاز ساخته است» مخصوصاً آن کس را که در خدمت نظریات علوم شرعی 
باشد. و زمانی که نه منطقی بود و نه فلسفه‌ای و نه فلاسفه‌ای» شریعت و علوم آن 
کامل گردید و علمای آن در دریای حقایق و دقایق غوطه‌ور گشتند. کسی که 
به‌زعم خود برای خاطر فایده‌ای که تصور می‌کند به منطق و فلسفه اشتغال 
می‌ورزد» گرفتار خدعه و مکر شیطان شده است. و بر سلطان واجب است که شر 
این نحس‌ها» را از مسلمین دور کند و آنان را از مدارس اخراج کند و تبعیدشان 
سازد و به جرم اشتغال به فن‌شان, مورد عقاب قرار دهد. و هر کس که اعتقاد 
عقاید فلاسفه را از خود نشان دهد به شمشیر یا به حکم اسلام سپرده شود. تا 
ا آنان خاموش گردد. و آثار فلسفه و فلاسفه محو گردد. خداوند این کار را 
میسر سازد و تعجیل فرماید. و از واجب‌تر ین این واجب همانا عزل کسی است 
که مدرس مدرسه‌ای است و از اهل فلسفه و تصنیف در فلسفه و تعلیم فلسفه 
است. و پس از عزل او را بايد زندانی کرد و خانه‌نشین ساخت. هرچند که او 
به‌زعم خودش به عقاید فلاسفه معتقد نباشد. چه آنکه وضع و حال او را تکذیب 
می‌کند. و راه کندن شر, همانا کندن ریشه‌های آن است. و انتصاب این‌گونه 
شخص به عنوان مدرس. از مصائب ناگوار است. و خداوند تعالی ولی توفیی و 


عصمت است و او آگاه است»۸0: 


۸ در متن فتاوی «میاشیم» آمده که ظاهراً «مشائیم» بعنی نحس‌ها است. 
۹. فتاوی ابن‌الصلاح. طبع قاهره ۱۳۴۸ ص ۳۴۳۵ . 
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همچنین از این نمونه‌ها است سخن احمدبن مصطفی معروف به طاش 
کبری‌زاده متوفای ۹۶۲ هھ (۱۵۵۴۵ م) در كتاب «مفتاح‌السصادة و 
مصباح‌السیادة» که دربارة موضوعات علوم می‌گوید: «مبادا از این سخن ما گمان 
کنی یاد اعتقاد پیدا کنی که هرچه که نام علم به آن اطلاق می‌شود. حتی 
حکمت ظاهرفریبی که فارابی و ابن‌سینا آن را اختراع کردند و نصیرالدین طوسی 
آن را منقح ساخت. ممدوح است. هرگز هرگز! مخالف شرع. هرچه که باشد. 
مذموم است. مخصوصاً گروهی که خود را حکمای اسلام می‌خوانند. به بحث در 
یاوه‌های اهل ضلال برداختند و نام این کار را حکمت خواندند. و کسانی را که 
عاری از آن باوه‌ها بودند. جاهل شمردند. آنان دشمنان خدا و انبیاء و رسولان 
خدا هستند و کلمه‌های شریعت را از مواضع کو مت اخ اعد از انان 
را نمی‌بینی که به حفظ قرآن و حدیث بپردازد. و از ترس قهر مسلمین است که 
خود را به رسوم شریعت آراسته‌اند. وگرنه, آنان به هیچ حکمی از احکام شرع 
اعتقاد ندارند. بلکه در صدد ویران ساختن بایه‌های آن و درهم ریختن تار و پود 
آن هستند. و گفته شده: انتساب آنان به اسلام برای آن است که خونشان ریخته 
نشود. آنان منکرات را در حالت نشاط به عمل می‌آورند. و نماز را در حال 
کسالت می ارد (و ما اشوا الق الا سلام الا لصون دمائهم غن ان سا لا 
فیأتون المناکر فی نشاط, و یأتون الصلاة و هم کسالا). 

«الحذر از آنان! اشتغال به حکمت آنان در شریعت ماء همانا حرام است. و 
ضرر آنان به عوام مسلمین از ضرر بهود و نصاری بیشتر است. زیرا آنان درزی 
اهل اسلام استتار می‌کنند. بلی, کسی که قواعد شریعت در قلبش راسخ است. و 
قلبش از عظمت این پیامبر کریم و شریعت او مالامال است. و با حفظ کتاب و 
سنت دین خود را محکم ساخته است. و مسلك او در فروع یرود گشته است. 
بر او حلال است که در علوم فلسفه نظر کند. لیکن به دو شرط: یکی آنکه به 
مسائل مخالف شرع آنان نیردازد. و اگر به آنها پرداخت, فقط برای رد کردن به 


۰ در متن «ان تعتند..» آمده است که شاید «او تعتقد» باشد که ترجمه بر اساس «او تعتقد» 


است . 
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ا 


مطالعه آنها بیردازد» ولاغیر. دوم آنکه کلام فلاسفه را با کلام علماء اسلام مخلوط 
نکند. که از این لحاظ ضرر بزرگی بر مسلمین وارد آمده است. زیرا مردم مسلمان 
نمی‌توانند سره را از ناسره جدا کنند. و بسا که وجود کلام علمای اسلام در کتب 
کلام دلیل صحت کتب کلام تلقی می‌شود. و این کار فقط از زسان ظهور 
نصیرالدین طوسی و امثال او آغاز گردید. اما سلف از قبیل امام غزالی و امام 
رازی» کتب کلام را که به حکمت آميخته ساختند. چنانچه از تصانیف اینان 
پیداست. برای رد حکمت این کار را کردند. و این اشکالی ندارد. بلکه باری 
مسلمین و حفظ عقاید مسلمین است. خدا ما را و شما را بر صراط مستقيم 
استوار سازد که او جواد کریم است». 

از متقدمان. بیش از غزالی. کسانی بودند که جنگ بی‌امان و بی‌مدارا با 
فلسفه داشتند. و اکثر این صنف کسانی بودند که طعم فلسفه را نچشیده بودند و 
بوی آن را استشمام نکرده بودند. و در کلامشان آن‌چنان خلطی است که حاکی 
از آن است که آنان در بررسی خود دربارة امور فلسفه با بی‌اطلاعی سخن 
می‌گویند. از این نمونه است عبارت زیر از کتاب «مفیدالعلوم و مبیدالهموم» تألیف 
شیخ جمال‌الدین ابوبکر محمدبن عباس خوارزمی متوفای ۳۸۳ ه ۹٩۳(‏ م). 
«باب سوم در رد بر فلاسفه»: «فلاسفه گروهی از یونانیان بودند که در معقولات 
پیش از آنچه داشتند دعوی هوشمندی می‌کردند (تحذلقوا). تا در وادی حيرت و 
دیوانه‌واری (خباط) افتادند. و در الهیات متحیر گشتند. و گفتارهای خود را بر 
تشهی محض و دعاوی صرف بنا کردند. و خود را زیركترین خلق خدا پنداشتند. 
و سیاق مسلك آنان دال بر آن است که آنان جاهل‌ترین خلق خدا و احمق‌الناس 
:او آشامی الحاد و زندقه بر مکتب آنان استوار است. و همه کفر شعبه‌ای از 
شعبه‌های آنان است. آنان برای قطع تیل نهد وهیافیت: پرداختید: رئ انان 
افلاطون ملحد - لعنه‌الله - به موسی‌بن عمران رسول‌الله و کلیم‌الله گفت: هرجه 
که می‌گوبی می‌پذیرم جز این سخنت را که می‌گویی: «علت علت‌ها با من تکلم 
کرد». اعتقاد این خبیث را ببین. رسول‌الله را تکذیب می‌کند و معتقد است که 


0 ج ۱ ص ۲۶-۲۷ 
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خداوند اصلا کلام ندارد. تسمهُه او بنفسها موجب است بدون اختبار. و معتقد 
جالتوش همک شتا ملد ان« صر و زندشان ده همد جه آنکه ای را غلا 
می‌فهمند نه امرا. و خداوند از خبائت باطن آنان خبر داشته که سیلی بر آنان 
فرستاد و آنان را نابود بات و علوم نامیمون آنان را گروه‌هایی در عهد مامون 
خلیفهء با اجازه و توصیۀ او به عربی ترجمه کردند. فلاسفه به خدایان سه‌گانه 
اعتقاد دارند: ۳ عقل» و نفس. به نظر آنان عقل و نفس ازلی هستند. آنان 
منکر صفات هستند و اصلا قبول ندارند که خداوند حبی» عالم قاد مر بد» سمیع» 
و متکلم است. و به‌زعم آنان حرکات ازلی سرمدی هستند. الى غير ذلك. بس, 
آنان مشرکان ملحد هستند - لعنهمالله»(. 

اما فقها از متأخران علماء دن ظاهراً ان فلسفه و هد و ر و 
کاهنی۲۶ فرفی نمی‌گذارند. نووی محی‌الدین ابوزکریا بحبی متوفای ۷ هھ 
(۱۳۷۸) در کتاب «المجموع شرح المهذب» می گوید: «فصل ما اقسام علم 
شرعی را دکر کردیم. و علومی که بیرون از علم شرعی‌اند برخی حرام» برخی 
مکروه و برخی مباح هستند. علم حرام مانند تعلم سحر که بنابر مذهب صحیح, 
حرام است و جمهور به آن قطع و یقین دارند. و در آن اختلافی است که در باب 
جنایات, آنجا که مصنف آن را ذکر کرده است. ان‌شاءالله. یاد خواهم کرد. و 


رید ظاهراً به جای «تسمیه او» باید «انیت او» یا «نفس او» (خود او) باشد. 

۳ خوارزمی: مفیدالعلوم و مبیدالهموم» طبع مطبعٌ شرقی» ۱۳۲۸ ه. ص ۶۱-۶۲ 

۴. شعوذه: یك نوع تردستی است که همچون سحر است و شیء غير از آن‌گونه که است به 
نظر می آید - «قاموس المحیط». 

۵ سحر: کاری است که سبب آن نهان است و موجب این توهم می‌شود که شیء از حقیقت 
خود دگرگون گشته است. سحری که نزد حکما معروف است غير آن است که در شرع معروف است. 
ظاهراً آنچه در شرع معروف است عبارت است از: مبادرت به کار یا سخن خارق‌العاده‌ای که در 
شرع حرام است و خداوند. برای امتحان» با تحقق آن در نزد ساحر» سنت خود را جاری ساخته است 
- «کشف‌الظنون». 

۶ کاهن آن است که از رویدادهای زمان آینده خبر می‌دهد و مدعی معرفت اسرار است - 
«لسانا لعرب». 


پیوند دین و فلسفه از دیدگاه اسلامیان ۹۹ 
ی ۹ ۱۱ لک ی ت ا 


مانند فلسفه و شعبده و تنجیم و علوم طبایعیه»» و هر علمی که باعث شك و شبهه 
شود. و علوم حرام» در حرام بودن متفأوتند» ۲۸. 

علاء‌الدین محمدبن علی حصکنی متوفای ۱۰۸۸ ه (۱۶۷۷ م) مؤلف 
کتاب «الدرالمختار شرح تنویرالابصار» می‌گوید: «باید دانست که فراگیری علم 
در حد نیاز دین آدمی» فرض عین است. و زیادتر از آن حد نیا برای نفع غیر 
خود. فرض کفایت است. و در حد تبحر در علم فقه و علم قلب. مندوب است. و 
فراگیری علم فلسفه, شعبده, تنجیم» رمل. علوم طبایعیان. سحرء و کاهنی» حرام 
است» ). 

ما می‌توانیم شمس‌الدین ابو عبدالله محمدین ابوبکر» معروف به ابن‌قیم 
جوزیه حنبلی متوفای ۷۵۱ هم (۱۳۵۰ م) را در زمره فقها به حساب آوریم. او و 
استادش شیخ الاسلام تقی‌الدین ابوالعباس احمد. معروف به ابن تیمیه متوفای 
۸ هه (۱۳۲۷ م) از هواداران فلسفه نبودند. اما این دو نفر با فلسفه آشنایی 
یافتند. و در میان انواع علومی که فرا گرفتند علوم فلسفی را نیز آموختند. اسلوب 
این دو نفر در نقد و جدل» سخت و به دور از مدارا است. اما با این حال» نفحات 
نظر عمیق و اطلاع واسع از زنندگی اسلوب آن دو می‌کاهد. 

ابن‌قیم الجوزی در کتاب «مفتاح دارالسعادة و منشور ولاية العلم والاراده» 
به نقد علوم فلسفی پرداخته و در حالی که ناسازگاری موجود در منطق و اندك 
بودن فایدة آن و ارتباط آن با دين و حکم شرع در فراگیری ان را بیان می‌کند. 
می‌گوید: «اما منطق اگر علم صحیح باشد. نهایتش این است که همچون مساحت 
و هندسه و امثال آن باشد. تا چه رسد به آنکه ناصحیح و باطل آن چندین برابر 
صحیح و حق آن باشد. و فساد آن و ناسازگاری و تناقض اصول آن و اختلاف 
مبانی آن موجب می‌شود که مراعات ان برای ذهن در اندیشهة ذهنی انحراف ایجاد 


۷ طبیعیان به فرقه‌ای گفته می‌شود که طبایع جهارگانه یعنی حرارت» برودت» رطوبت. و 
یبوست را می‌برستند. چونکه آنها اصل هستی هستند و عالم مرکب از آنها است. و این فرقه را 
«طبایعیه» می‌نامند - «کشاف اصطلاحات‌الفنون». 

۸ ج ۱ ص ۲۷. 
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بت زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 


کی ال را ققظ ان کس باون ی کت که ارت ھا سد ر فاد و قافن آنا 
و متناقض بودن بسیاری از آن را با صریح عقل بشناسد. و یکی از کسانی که آن 
زا تخوان ی ان رای که ات یار داش ساره متا ریم اس 
از فساد اصول و قواعد آن. و مباینت آن با صریح معقول» و اشتمال آن بر 
ادعاهای محض و نامدلل» و فرق گذاشتن آن در بین دو امر یکسان» و جمع کردن 
آن بین دو امر مختلف» بدین نحو که در مورد يك چیز حکمی می‌کند. و در مورد 
نظیر همان چیز حکمی دیگر» یا در مورد چیزی حکمی می‌کند که در مورد مضاد و 
مناقض آن همان حکم را می‌کند. و می‌گفت: تا آنکه از یکی از رئیسان و استادان 
اهل منطق دربارة یکی از این موارد سوال کردم. او در آن‌باره فکر کرد و بعد 
گفت: این علمی است که ذهن‌ها را به آن صیقل داده‌اند. با همان‌طور که او گفت. 
ذهن‌ها از عهد قرون اولیه آن را مرور کرده‌اند. پس باید آن را از اهل آن 
بگیریم. و این از بهترینی بود که در منطق دیدم. گفت: تا آنکه از رد متکلمان 
اسلام بر منطق و بیان فساد و تناقض آن, آگاه شدم. کتابی تألیف ابوسعید 
سیرافی نحوی در رد منطق دیدم. و از رد بسیاری از اهل کلام و عربیت بر اهل 
منطق باخبر شدم: مانند قاضی ابوبکربن طیب» قاضی عبدالجبار. جبائی و 
پسرش, ابوالمعالی. ابوالقاسم انصاری, و کسان فراوانی که از بس زیادند به 
شمارش درنمی‌ایند. و من ایرادهای فضلا و رسای انان را در جاهایی که مورد 
اشکال هستند دیدم... و آخرین کسی که به رد اهل منطق برداخت هماثا 
شیخ‌الاسلام [ابن تیمیه] بود که در دو کتاب بزرگ و کوچکش به کار حیرت‌انگیز 
دست زد و اسرار انان را فاش ساخت و برده‌های انان را کنار زد. و من در این 
ا 

و اعجبا لمنطق اليونان - كم فيه من‌افك و من بهتان - مخط لجيدالاذهان 
- و مفسد لفطرةالانسان - مضطرب الاصول و المبانی - على شفاها ربناه البانى - 
احوج ماکان اليه العانی - بخونه فی‌السروالاعلان - یمشی به اللسان فی‌المیدان 
- مشی مقید على صنوان - متصل العثار و التوانی - كانه السراب بالقیعان - 
اال ات لاه هه تسار رواد اه ااطمان فل 
یجد که سوی‌الحرمان - فعاد بالخيية و الخسران - یقرع سن نادم حیران - قد 
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ضاع منه‌العمر فی‌الامانی - و عاین‌الخفة فی المیزان. (شگفتا از این منطق یونان. 
چقدر درو غٌ و بهتان در آن است. ذهن‌های نيك را به مرز دیوانگی می‌کشاند. و 
فطرت آدمی را تباه می‌سازد. اصول و مبانی آن پریشان است. بانی آن بر لبه 
سقوط بنایش کرده است - نگرنده هرچه به آن نیاز داشته باشد. در آشکار و نهان 
به او خیانت می‌کند. سیر زبان در میدان آن همچون راه رفتن کسی است که 
پایش به سنگ‌ها بسته است. قرین لغزش‌ها و سستی‌ها است. گوئیا سرابی است 
در بیابان که به چشم تشنة حیران پدید می‌آید. و او را به ظن و گمان می‌کشاند و 
او امیدوار می‌شود که سوز تشنگی‌اش شفا یابد. اما جز نومیدی نمی‌یابد وبا یس 
و زیان بازمی‌گردد و حیران و نادم از پشیمانی دندان‌های خود را برهم می‌ساید که 
عمرش در آرزوها تباه شده و در کفة ترازویش خفت و سبکی می‌بیند). 

«چیزی که تا این حد هوای نفوس باشد. جهل بودن برایش برازنده‌تر از 
علم بودن است» علمی که فراگیری آن فرض کفایت یا فرض عین باشد. این 
شافعی و احمد و سایر پیشوایان اسلام و تصانیف آنان و سایر پیشوایان عربیت و 
تصائیف آنان و بیشوایان تفسیر و تصائیف آنان؛ است. کسی که در آنها نگاه 
می‌کند آیا در آنها خبری از حدود و اوضاع منطق وجود دارد؟ و آیا علم آنان 
بدون منطق صحیح است یا نه؟ بلکه عقل و مقام آنان اجل از این است که افکار 
خود را به هذیان‌های منطقیان مشغول سازند. و منطق وارد علمی نشد مگر آنکه 
آن را تباه ساخت و اوضاع آن را درهم ریخت و پایه‌های آن را مشوش و آشفته 
ساخت»۱۲۰۱. 
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ما چون سخن خود را دربارة پیوند دین و فلسفه از دیدگاه مسلمین با ذکر 
آراء فلاسفه دربارةٌ هدف دین و هدف فلسفه آغاز کردیم» بهتر است که این بحث 
را با بیان آراء علماء دين دربارة هدف دین به پایان برسانیم تا همه جوانب 
موضو ع کاملا بررسی گردد. ابن قیم جوزیه به آراء مختلف مربوط به بیان هدف 
شرایع از دیدگاه مسلمین, اعم از فلاسفه و غير فلاسفه» و رد آنچه مورد پسند او 


۰ مفتاح دارالسعاده. قاهره. ۱۳۵۸, ص ۱۷۱-۱۷۲ با تصحیح برخی تحریفات. 


۱۰۲ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


نیست و انتخاب آنچه مورد بسند اوست. به تفصیل در کتاب «مفتاح دارالسعاده» 
پرداخته و گفته است: «فصل - اما آنچه فلاسفه دربارة هدف شرایع گفته‌اند دائر 
بر اینکه هدف آن است که نفس به استکمال قو علم و قوةٌ عمل بپردازد و شرایع 
زمینه را فراهم می‌کنند برای آنچه که با تعبیر عقل در عقل حضطور و تقرر می‌بابد 
- الی آخر. اینجا باید دقت کنیم و ساده نگذریم. و گوییم: مردم در اینکه هدف 
شرایع و اوامر و نواهی چیست. چهار طریق اختیار کرده‌اند: یکی طریق فلاسفه و 
پیروان آنان از منتسبین به ادیان است» که می‌گویند: هدف شرایع همانا تهذیب و 
تعدیل اخلاق نفس‌ها است تا از این راه نفس‌ها آمادهٌ پذیرش حکمت علمی و 
عملی گردند. و بعضی از آنان می‌گویند: تا از این راه نفس‌ها محلی باشند برای 
نقش بستن صور معقولات در آنها. پس, فاید؛ شرایع از دیدگاه آنان همچون 
فایدٌ حاصل از صیقل دادن آیینه است تا آمادگی و قابلیت پیدا کند برای ظهور 
صور در آن. آنان شرایع را از جنس اخلاق فاضله و سیاسات عادله قرار می‌دهند. 
و از این رو فلاسفهٌ اسلام می‌خواهند شریعت و فلسفه را با هم جمع کنند. 
جنانکه ابن‌سینا و فارابی و امثال آن دو این کار را کرده‌اند. و این کار باعث شده 
که نان تربار قوار یاه اک و ت ی ا امس ان 
برای آنها سه علت قائل شده‌اند: یکی قوای فلکی. دوم قوای نفسی. و سوم قوای 
تمد و ین وا رشق وا خسن راخ فان و او اهر از و اصخش 
کاهتا ن واا ا کاز انا ورس انم رات ارق ادات دا ا 
و علت همه آنها را يك امر واحد قرار داده‌اند. هرچند که در اهداف (غایات) 
مختلفند: نبی قصد خير دارد و ساحر قصد شر. این خط مشی از فاسدترین و 
خبیث‌ترین خطمشی‌های جهان است. و مبنای آن انکار فاعل مختار» عالم نبودن 
خداوند به جزئیات. عدم توان او به تغییر عالم نبودن آفرینش اشیاء بر طبق 
مشبت و قدرت او انکار جن و ملائکه و معاد اجسام» و خلاصه کفر به خداوند و 
ملائکه و کتب و رسل و روز قیامت» است. اینجا به رد آنان و روشن ساختن 
عقاید باطل و فضیحت‌های آنان نمی‌پردازيم. زیرا مقصود ما این است که 
طریقه‌های مردم را دربارةٌ هدف شرایع و عبادات ذکر کنیم. و از دیدگاه این فرقه 
هدف عبادات اخلاق. و حکمت. علمی» این است که انان نفس را به حسب قوةٌ 
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عملی دارای شهوت و غضب. و از لحاظ قوه علمی دارای تصور و علم می‌دانند. 
از این روء گفتند: کمال شهوت در عفت. و کمال غضب در حلم و شجاعت. و 
کمال قو نظری در علم است. و توسط و حد میانه در همه اينهاء ميان دو طرف 
افراط و تفریط, همانا عدل است. این هدف نهایی است که این قوم برای 
اک ان شرانم و ری کر و ا ی ا ایا ات کال تشن اسف 
هت کر غ و ی ا 

قوة علمی نفس از راه انطباع صورت معلومات در نفس است. و استکمال قوه 
ان نراقت اک ایا اک تهات :اه وخی ارف آنان است: 
فاق ھان او غاص فسات که توق ان اصلا نفس هیچ گونه کمالی ندارد. 
و آن همان است که نفس برای آن آفریده شده است و از آفرینش نفس اراده 
شده است. بلکه این قوم آن را نشناخته‌اند. زیرا این قوم معرفتی نسبت به مورد 
تعلق آن ندارند مگر چیزی اندك که نه فایده‌ای دارد و نه برآورنده منظور است. و 
این عبارت است از: معرفت خدا از راه اسماء و صفات او معرفت آنچه شایستۀ 
جلال اوست. و آنچه متعالی و مقدس از آن است. و معرفت امر و دين او تمیز 
میان موارد رضایت و عدم رضایت او به کار گرفتن هرچه در وسع و توان است در 
تقرب به سوی او پر کردن قلب از محبت او به‌گونه‌ای که سلطهٌ حب او بر هر 
محبتی غالب باشد. و برای بندۂ الهی سعادتی در دنیا و آخرت. جز این نیست. و 
بدون این» اصلا کمالی برای روح نیست... پس, در حکمت علمی آنان نه ایمان 
به خدا هست و نه به ملائکه و رسل او و نه به لقای او. و در حکمت عملیه انان 
نه عبادت خدای واحد بی‌شريك است و نه پیروی از مرضات او نه اجتناب از 
زار مط اور لی است که تشن سعاوتت ووسکاری, هر او ای را مدا 
پس, در حکمت علمی و عملی آنان چیزی نیست که مايه سعادت و فوز نفوس 
باش و به همین عهت. آنان در زمره آنت‌هان سعد دن آخرت هی درا من 
امت‌هایی که در این آیه ذکر شده‌اند داخل نیستند: «ان‌الذین آمنواء والذین‌هادی 
والتصاری, والصابئین» من آمن بالله و اليوم الآخر و عمل صالحاً فلهم اجرهم 
عند ربهم ولاخوف علیهم ولاهم بحزنون»... 


۱۰۴ زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 


«طریق دوم از آن معتزله و پیروان آنان است که می‌گویند: خداوند در برابر 
عبادات بندگان ثواب قرار داده و برای اعمال نيك مردم پاداش نيك قرار داده 
است. پس» خداوند در برابر آن اعمال شرعی عوضی قرار داده است. گویند: 
یت او اود کی اکت وون ان اهال فاق جسن اسک ورا دز 
این صورت. تکرار عطا از ابتداء پیش می‌آید. و نیز در این صورت» معیار مدح و 
ثنا و تکریم» که جز از راه تکلیف کسی نمی‌تواند مستحق آنها بشود. درهم 
می‌ریزد. برخی از آنان می‌گویند: واجبات شرعی همانا لطفی است در واجبات 
عقلی. و برخی از آنان می‌گویند: غایت مقصودی که به وسیل آن. ثواب حاصل 
می‌شود. همانا عمل است. و علم وسیله‌ای است برای عمل. حتی کاهی این را 
در معرفت خداوند ابراز می‌دارند و می‌گویند معرفت خداوند از این روی واجب 
شده است که آن لطفی است در ادای واجبات عملی. اگر هر عاقل زيرك. این 
سخنان را درست تصور کند یقین بیدا خواهد کرد که این‌ها باطلند. و نیازی 
نیست که آنها را رد کند. و وجوه دال بر بطلان آنها بیش از آن است که در این 
کشرز 

«طریق سوم از آن جبریه و همفکران آنها است که می‌گویند: خداوند با 
شریعت بندگان خود را امتحان کرده است. و بندگانش را مکلف به این شریعت 
کرده است. نه برای حکمت. و نه برای هدفی که مطلوب او باشد. و نه به سببی 
از اسباب. س نه «برای خاطر» و کلمهٌ تعلیل در ميان است و نه کلمة دال بر 
سبب. تشریع و تکلیف همانا محض مشیت و صرف اراد؛ٌ الهی است. همجنانکه 
آنان در آفرینش نیز همین را گفته‌اند. اینان در برابر قدریه و معترله قرار دارند. و 
اینان از یکسو و قدریه و معتزله از سوی دیگر دو طرف نقیض هستند که به هم 
له رتکد 

«طریق چهارم از آن اهل علم و ایمان است که امر خدا و دین او را از خود 
او دریافته‌اند. و منظور او را از اوامر و نواهی او شناخته‌اند. و آن این است که 
خود معرفت خدا و محبت او و طاعت او و تقرب به او و طلب وسیله‌ای به سوی 
اي ذاتاً هدف هستند. و خداوند. به حسب ذاتش, مستحق این اهداف است. و او 


ذاتا محبوب است به نحوی که جز او شاسته عبادت. محبت» مورد خصوع و 
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خشوع و تعبد. نیست. پس, او مستحق آن است. زیرا فقط او مستحق پرستش 
است» هرچند که بهشت و دوزخ را نیافریده بود» و اگر هم ثواب و عقاب قرار 
نداده بود. چنانکه در بعضی از آثار آمده است: «اگر من بهشت و دوزخ را 
نیافریده بودم» ایا شایسته عبادت شدن نیستم؟» پس. خداوند مستحق نهایت 
حت طاعت. ثناء» مجد. و تعظیم است هم به حسب ذاتش و هم به حسب اوصاف 
کمال و نعوت جلالش. و حب او راضی بودن به او و از اوه خشوع و خضوع و 
تعبد در برابر او همانا نهایت سعادت و کمال نفس است»۳. 
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ما شيوهٌ پژوهشگران غربی راء در بررسی تاریخ فلسفه اسلامی» از زمان 
استقرار نهضت جدید تاریخ فلسفه تا امروز بیان کردیم. این بژوهشگران. در 
ضمن نوشته‌های خودشان دربارة تاریخ عام فلسفه, متعرض فلسفه اسلامی 
شده‌اند. چنانکه ټنمان و بريه چنین کرده‌اند. یا در ضمن نوشته‌های مربوط به 
تاریخ فلسفه در قرون وسطی به آن پرداخته‌اند. چنانکه وولف این کار را کرده 
است. و گاهی خاوشناسان به بررسی‌های خاص تاریخ فلسفه اسلامی مبادرت 
ورزیده‌اند. چنانکه رنان در کتاب «ابن‌رشد و فلسفة او» و دو بور در کتاب 
«تاریخ فلسفه در اسلام» جنین کرده‌اند. 

همچنین ما گرایش‌ها و موضع‌گیری‌های مولفان اسلامی راء در مقام 
اظهارنظر دربارة فلسفه اسلامی, شرح دادیم. این گرایش‌ها و موضع‌گیری‌های 
نویسندگان اسلامی را از آنچه خود آنان دربارة موضوعات مختلف نوشته‌اند 
بیرون کشیده‌ايم. چه آنکه تاریخ فلسفه, به معنی جدید. در جهان اسلام وجود 
نداشته است. و انجه را که مسلمین از بررسی تاریخ فلسفه شناختند همانا 
کتاب‌های طبقات و تراجم بوده است. و این کتاب‌هاء بدانگونه که در 
کشف‌الظنون امده‌اند عبارتند از: 

.١‏ تاریخ حکما تألیف محمد عبدالکریم شهرستانی متوفای ۵۴۸ هھ 
(۱۱۵۳-۵۴ م(. 


۱ منبع پیشین ۴۵۵-۴۶۰. 


۱۰۶ زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 


۲. صوان‌الحکمةه» تألیف ابوجعفرسن بویه سلطان سیستان. اين را 
شهرزوری در تاریخ الحکما ذکر کرده است. 

۳. صوان‌الحکم فی طبقات‌الحکما تألیف قاضی ابوالقاسم صاعدین احمد 
قرطبی. این را در کشف‌الظنون در جای دیگر به نام طبقات الحکما موسوم به 
صوان الحکمة. و در جای سوم با نام تاریخ‌الحکما تألیف صاعد. و تاریخ 
صوانالحکمة. ذکر کرده است. 

۴ کتابی است تألیف امیرمحمد مشهور به سنانی متوفای ۵۴۸ هھ 
(۱۱۵۳۵۴ م) که ظاهراً نامش طبقات الحکما است. و صوان‌الحکمه نیز نامیده 
می‌شود چنانکه از کشف‌الظنون برمی‌آید. 

۵ طبقات‌الحکما و اصحاب‌النجوم و الاطباء تألیف وزير علی‌بن یوسف 
قفطی متوفای ۶۴۶ (۱۳۴۸-۴۹ م) که ابن ابی‌حمزه و عبدالله‌بن سعد ازدی آن 
را مختصر ساخته است. در کشف‌الظنون چنین آمده است. و همین کتاب است 
که به نام [خبارالعلما باخبارالحکما نامیده شده است. و به نام تاریخ‌الحکما و نیز 
به نام تذکرةالحکما و همچنین به نام اسماء‌الحکماء و تراجمهم خوانده شده 
است. آن را شیخ محمدبن علی‌بن محمد خطیبی زوزنی مختصر کرده است. و 
انچه در لايبزيك و در مصر به نام اخبارالعلما باخبار الحکما چاپ شده است 
همان مختصر زوزنی است. 

۶ کتاب عیون‌الانباء فی‌طبقات‌الاطباء تألیف شيخ موفق‌الدین احمدبن 
قاسم خزرجی معروف به ابن ابی‌اصیبعه متوفای ۶۶۸ هھ (۱۲۶۹-۷۰ ۶ در این 
کتاب آمده است: «به نظرم آمد که در این کتاب نکته‌ها و بزرگان اطباء قدیم و 
جدید را ذکر کنم و طبقات آنان را مطابق ترتیب زمانی و اندکی از سخنان و 
حکایات انان را بیاورم. و نام برخی از کتاب‌های آنان را ذکر کنم. در این کتاب 
همچنین جماعتی از حکمای فلاسفه را که نظر و عنایت به طب داشتند و قدری 


ری «صوان» به ضم صاد و کسر آن به معنی چیزی است که شی را در آن نگه می‌دارند - 
مصباح المنیر. و در کشف‌الظنون و نیز در مفتاحالسعاده «صنوان» آمده که جمع صنواست به معنی 
شاخه‌ای که از ریشۀ درخت سرزده باشد. و ظاهر صنوان تحریف است. زیرا توجیه آن موجب تکلف 


اسنتت» 
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از احوال آنان را آورده‌ام. و اما ذکر جمیع حکما و سایر ارباب نظر را در کتاب 
معالم‌الامم و اخبار ذوی الحکم به تفصیل اورده ام». 

این چیزی بود که در کشف‌الظنون آمده است. و در آن اشاره شده به 
کتابی در تاریخ حکما تألیف ابن ابی‌اصیبعه به نام معالم‌الامم و اخبارذوالحکم. 

۷ کتاب ابن جلجل. از این کتاب در کشف الظنون به نحوی ياد شده که 
می‌رساند که نام آن «طبقات الاطباء» است. چونکه در کشف‌الظنون آمده است: 
«طبقات الاطباء موسوم به عیون الابناء تألیف شيخ موفق‌الدیین... و تألیف 
ابن‌جلجل داودین حسان, و گفته شده سلیمان‌ین حسن طبیب اندلسی». 

در کتاب عیون‌الابناء فی طبقات الاطبا از این کتاب نقل می‌شود. و در 
جاهای بسیار در عیون‌الابناء چنین آمده است: «سلیمان‌بن حسان معروف به 
ابن‌جلجل گوید...». 

۸ تاريخ حکماء الاسلام تألیف ظهیرالدین ابوالحسن بیهقی. این کتاب در 
کشف‌الظنون نیامده است. ویر در لاهور هند به چاپ رسیده است. 

ابن ابی‌اصیبعه در عیون‌الانساء از حنین‌بن اسحاق متوفای ۲۶۰ هب 
(۸۷۳-۸۷۴ م) در کتاب نوادر الفلاسفة والحکما نقل می‌کند. و نیز از مبشرین 
فاتك در کتاب مختارالحکم و محاسن‌الکلم نقل می‌کند. این کتاب اخیر در 
کشف‌الظنون آمده است. 

طبقات متکلمان نیز وجود دارند. مانند طبقات تألیف ابوبکر محمدین فورك 
متوفای ۴۰۶ ه (۱۰۱۵-۱۶ م). و ترتیب‌المدارك تألیف قاضی عیاض‌بن موسی 
بحصبی. و اخبار المتکلمین تألیف مرزبانی. و طبقاتی نیز مختص معتزله هستند. 
مانند طبقات معتزله تاليف قاضی عبدالجباربن احمدبن عبدالجبار همدانی 
اسد آبادی که احتمالا در ۴۱۵ هھ (۱۰۲۴-۲۵ م) وفات یافته است. 

صوفیه و نساك دارای طبقات فراوان هستند که در کشف‌الظنون ذکر 
شده‌اند. 

ما باید به بحث‌های مربوط به تاریخ فلسفه که به وسیلهٌ مورخان علوم و 
تالیفات مسلمین» صورت گرفته است. اشاره کنیم. مانند مسصودی در 
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مروج‌الذهب. و محمدبن اسحاق ندیم در كتاب الفهرست. و صاعدبن احمد در 
کتاب طبقات‌الامم. و اپن‌خلدون در مقدمه. و مولی احمدین مصطفی معروف به 
طاش کبری‌زاده در کتاب مفتاح‌السعاده و مصباح‌السيادة. و ملا کاتتب جلیی 
معروف به حاج خلیفه در کتاب کشف‌الظنون عن اسامی‌الکتب و الفنون. 

کتاب‌های «ملل و نحل» و «مقالات» مشتمل بر موضوعاتی مربوط به تاریخ 
فلسفه اسلامی هستند. مانند کتاب مقالات الاسلامیین تاليف ابوالحسن اشعری. 
و کتاب الفرق بین‌الفرق تألیف ابومنصور عبدالقادربن طاهربن محمد بغدادی 
متوفای ۴۲۹ ه (۱۱۳۴-۳۵ م). وسمختصر کشات الشتزق. بین‌الفرق الف 
عبدالرزاق‌بن رزق‌الل‌ین ابوبکربن خلف اسعْتی. و کتاب الفصل فی‌الملل و 
النحل تاليف ابن‌حزم. و کتاب الملل و النحل تاليف شهرستانی. 

و در برخی کتب دینی محض, مسائلی دیده می‌شوند که بدین موضوع 
ارتباط دارد. مانند برخی کتاب‌های غزالی و این‌جوزی, و ابن‌تیمیه. و 
ابن‌قیم‌الجوزیه. 

با این احوال. سخن مسلمین دربار؛ فلسفهٌ اسلامی» در عین آنکه نتوانست 
يك روش تاریخی بدید آورد. غالبا به بیان نسبت این فلسفه به علوم شرعی و 
حکم شرع دربارژ آن و رد آنچه از آن معارض دین به حساب می‌اید. عنایت 
۳ 

ماهلا ای در انش کت که له اا او ماد یرای سار 
است و همچنین از مذاهب هند و آراء ایرانیان. و شاید همین باعث شده که 
غرپیانی که به بررسی تاریخ اندیشه اسلامی و فلسفه اسلامی می‌بردازند. 
قصدشان در این بررسی بیرون کشیدن عناصر پیگانه‌ای است که فلسفه اسلامی 
بر آن عتاصر استوار است.یا درطی ادواز تختلف از آن غداضر متائر شده اسنت. 
غرییان این کار را وجهة همت خود ساخته‌اند و به خصوص حداکثر تلاش خود را 
موشکافانه صورت می‌دهند تا اثر فکر یونانی را در اندیشة اسلامی واضح و اشکار 
و نیرومند نشان دهند. 

دور از انصاف است که بگوییم این بررسی‌ها سود علمی ندارند. اما این 
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پزرشی‌ها دو قضاوت ور مورد ارزش اتی اضل فک آسلامی» و در ورد ان تانر 
این فکر از عوامل خارجی, بدون در نظر گرفتن امکان عمل فکر اسلامی در آن 
عوامل بیگانه, توام با شتابزدگی هستند. 

عوامل بيگانة موثر در فکر اسلامی و تطور آن, هرچه که باشند. حادثه‌های 
عارض ولاحق بر ان فکر اسلامی هستند که با آن فکر برخورد کرده‌اند در حالی 
که آن فکر يك چیز قائم به خود بوده است. این حادته‌های عارضی با آن فکر 
تماس برقرار کردند. نه آنکه آن را از عدم پدید آورده باشند. بین این دو طرف 
روی خوش به همدیگر نشان دادن و همدیگر را دفع کردن وجود داشته است. 
لیکن هیچگاه این‌طور نبوده که آن عوامل بیگانه لطمه‌ای به هویت و جوهر آن 
فکر اسلامی وارد کنند. 


ره 
تاریخ فلسفه اسلامی 
روش ما در بررسی تاریح 


فا ار 


با توجه به آنچه در پایان بخش قبلی گفتیم, به نظر ما چنین رسید که بحث 
در تاریخ فلسفه اسلامی» وقتی طبیعی‌تر و به هدف نزديك‌تر است که به استکشاف 
جرئومه‌ها و عناصر اولی نظر عقلی اسلامی, در سلامت آنها و در خالصی آنهاء 
میادرت ورزیم و کار خود را از همین نقطه آغاز کنیم. و آنگاه همگام با گام‌های 
آن جرئومه‌ها و عناصر, در طی ادوار مختلف آنهاء قبل از ورود آنها در قلمرو 
بحث علمی, و بعد از آنکه تفکر فلسفی گشتند. گام برداریم. 

برای گام نهادن در این خط مشی, از بحث دربارة آغاز تفکر فلسفی در نزد 
مسلمین شروع می‌کنيم. 

. بحث از آغاز تفکر فلسفی اسلامی ایجاب می‌کند که از حال فکر عربی 
و سمت‌گیری‌های آن در هنگام ظهور اسلام باخبر شویم. 


ص 
عرب در هنگام ظهور اسلام 
وضع عرب, در حین ظهور دین محمدی(ص) هرچه که باشد. از جنبه 


فکری. که مورد اهتمام ما" است» در حد سادگی گروه‌های اولیة انسانی نبوده 
اشتت. شاهد این مطلب. ادیان شناخته شده آنان و اثار ادبی مروی آنان اتیت: 


دین و جدل دینی 


۲. اسلام آمد در حالی که عرب در تشتت دینی به سر می‌بردند. و زمینه 
برای نهضتی دینی فراهم بود. قران صادق‌ترین مرجع در به تصویر کشیدن حالت 
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همه توجه مسلمین به حفظ آن در طی عصرها مطمئن‌ترین مرجع است. قرآن در 
آیهُ ۱۷ سور ۲۲: حج, مدنی» ادیانی را که عرب با آنها ارتباط داشته. جمع 
کرده است: «ان‌الذین آمنواء والذین هادواء و الصانئین, والتصاری, و المجوس. 
والذین اشرکواء | ن‌الله یفصل بینهم یومالقيامة. ان‌الله على کل شیء شهید». 

بین عرب:یهود. نصاری» صابئین. مجوس, و مشرکان وجود داشته‌اند. و 
مذهب صابثه - با غموضی که تاریخ آن را احاطه کزذه -تقزیبا مورد اغاق :انت 
که ا لزه اراک دار راز فة بط اه با ر رفت دا ور مرت 
اوامر و احکام او محتاج به واسطه هستیم. اما این واسطه روحانی است نه 
جسمانی. از این روء صائه به هیاکل ارواح» یعنی ستارگان» توسل جستند. پس» 
انان ستاره‌یرست هستند. 

اما مجوس همانا ثنویه‌اند که برای جهان دو اصل مدبر قائل‌اند که این دو 
اصل مدبر خیر و شر را بین خود تقسیم کرده‌اند. یکی به نام نور و دیگری به نام 
ظلمت خوانده می‌شود. 

اما مشرکان, چند گروه مختلف‌اند: گروهی از مشرکان منکر آفریدگار, 
بعث» و اعاده هستند. و قائل به طبع احياکننده و دهر فناکننده هستند. و قرآن از 
این گروه جنین خبر داده است: «و قالوا ان هی‌الاحیاتنا الدنیا و ما نحن 
بمبعوئین»(۱). 

گروه دیگر از مشرکان, آفریدگار و حدوث جهان را قبول دارند و منکر 
بعث و اعاده هستند. و قرآن از این گروه چنین خبر داده است: «و ضرب لنا مثلا 
و نسی خلقه و قال من یحیی العظام و هی رمیم قل یحییها الذی انشأها اول مرة و 
هو بکل خلق علیم»۲. 


آیُ ۲۹ سور: ۶. انعامء مکی. 
۲ آیه ۲۴ سورة ۴۵, جاشیه. مکی. 
5 آبه ۷۸ ۳1 ۷۹ سورةٌ ۶ یس» مکی. 


آغاز تفکر فلسفی ۱۱۵ 


گروهی دیگر از مشرکان به آفریدگا حدوث عالم» آفرینش بدوی» نوعی 
اعاده قائل‌اند. و منکر پیامبران هستند. و بت‌پرست هستند. و بت‌ها را شفیعان 
خود در پیشگاه خداوند در آخرت می‌پنداشتند. و به حج بت‌ها می‌رفتند و برای 
آنها قربانی می‌کردند. اینان عامةٌ مردم عرب بودند. و قرآن از اینان چنین یاد 
می‌کند: «الالله الدین الخالص و الذين اتخذوا من‌دونه اولیاء مانعبدهم الالیقربونا 
الی‌الله زلفی ان‌الله یحکم بینهم فیماهم فيه یختلفون»». 

گروهی دیگر از عرب, ملائکه یا جن می‌پرستیدند تا شفیع آنان در نزد خدا 
باشند. و آنها را دختران خدا می‌بنداشتند. قران از اینان چنین خبر می‌دهد: 
«ویجعلون‌لله البنات سبحانه و لهم مایشتهون»». و «وجعلو الملائكة الذین هم 
عبادالرحمن اناا آشهدو اخلقهم؟ ستکتب شهادتهم و یسألون»». 

میان ادیان و نحله‌های مذکور جدال و نزاع بود. شافعی در کتاب «الم» 
می‌گوید: «مجوس متدین به دینی غیر از دین بت‌پرستان بودند. و در بعضی از دين 
خود مخالف اهل کتاب. از بهود و نصاری» بودند. اهل کتاب. يهود و نصاری» در 
بعضی از دین خودشان اختلاف داشتند»". قرآن بدین امر چنین اشاره می کند: «و 
قالت اليهود ليست النصارى على شىء و قالت النصارى ليست اليهود على 
شیء» و هم یتلون الكتاب كذلك قال الذين لايعلمون مثل قولهم فالله یحکم بينهم 
یوم‌القيامة فیما کانوا فیه یختلفون»». و «وقالت الیهود: عزير ابن‌الله» و قالت 
التصاری: المسیح بن‌الله, ذلك قولهم بافواهم يضاهئون قول‌الذین کفرر من 
قبل»». و «الم ترالی الذین اوتوانصیباً من الکتاب یومنون با لجبت ‏ و 


۴ آیه ۲ سورة ۰۳٩‏ زمر مکی. 

۵ آیه ۵۷ سور: ۱۶. نحل مکی. 
۶ آیه ۱٩‏ سور: ۰۴۳ زخرف» مکی. 
۷ آیه ۱۱۳ سوره ۰۲ بقره. مدنی. 
۸ آیه ۱۱۳ سور ۲؛ بقره. مدنی. 


4 ای سور 6 نویه نمنانی. 


۶ زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 


الطاغوت: و بقولون للذین کفروا: هؤلاء اهدی من الذین آمنوا سبیلا»(۸. 

این جدل, ناگزیر, شامل شون الوهیت رسالت. بعث. آخرت, ملائکه. 
جن و ارواح. می‌شد. و به موازنه میان مذاهب مختلف در این شون می‌کشید. و 
در آن روزگا جدل دینی نیرومند شد. حتی گرایشی تولد یافت در جهت 
جستجوی دین ابراهیم» پدر عرب. ا 

ابن‌هشام متوفای ۲۱۸ هم AY)‏ م( در فسطاط. در «سیره» خودش 
می‌گوید: «دین عرب: ابن‌اسحاق گوید: قریش روزی» در عید خودشان, در 
نزدیکی از بت‌ها که بزرگش می‌شمردند و برایش قربانی می‌کردند و در نزدش 
معتکف می‌شدند و به دورش می‌چرخیدند. اجتماع کردند. و این عید آنان بود که 
هر سال يك روز بود. آنگاه چهار نفر از آنان همراز شدند و به یکدیگر گفتند: 
صدیق و رازدار یکدیگر باشیم و به توافق رسیدند. اینان عبارت بودند از: ورققبن 
نوفل‌بن اسدبن عبدالعزی, و عبیداللبن جحش, و عثمان‌بن الحویرث, و زیدین 
عمروین نفیل. اینان به همدیگر گفتند؛ بدانید که به خدا قوم شما راه راستی 
نمی‌روند و از دین پدرشان ابراهیم منحرف شده‌اند. بت سنگی که ما به آن طواف 
می‌کنيم نه می‌شنود و نه می‌بیند و نه آسیبی می‌رساند و نه سودی می‌رساند! ای 
قوم, والله شما راه درستی نمی‌روید» راه راست را برای خودتان پیدا کنید. اینان 
در بلاد متفرق گشتند و در جستجوی حنفیت دین ابراهیم بودند. اما ورقةبن نوفل. 


۰ راغب در مفردات گوید: جبت و جبس یعنی فرومایه‌ای که خیری در آن نباشد. و گفته 
شده: تاءبه جای سین آمده تا مبالغه در فرومایگی آن را برساند. چنانکه شاعر. عمربن بربوع گفته: 
شرارالنات یعنی زیانکارترین مردم. و هر معبود غير الله راجبت گویند. و ساحر و کاهن راجبست 
گویند». در همان مفردات در ماده طغی آمده است: «طاغوت عبارت است از هر متجاوز و هر معبود 
غیرالله. هم مفرد است و هم جمع. در آبات فمن يكفر بالطاغوت. و والذین اجتنبو الطاغوت, و اوليائهم 
الطاغوت. و بربدون ان یتحاکموا الى الطاغوت, کلم طاغوت به معنی هر متجاوز است. به حسب 
آنچه گذشت. ساحر, کاهن, مارد. جن, و هر منحرف از راه خی به نام طاغوت خوانده می‌شوند. وزن 
آن. طبق آنچه گفته‌انده فعلوت مانند جبروت و ملکوت است. و گفته شده: اصل آن طغووت بوده 
ولیکن لامالغعل قلب شده مانند صاعقه و صاقعه و سپس چون واو متحرك بوده و ماقبلش مفتوح بوده 
به الف قلب شده است». 

۲ آیه ۵۱ سوره 0۴ تساج مدنی. 


آغاز تفکر فلسفی ۱۷ 


در نصرانیت استوار گردید و در زمره اهل کتاب درآمد و از علم اهل کتاب آگاه 
گردید. و اما عبیداللابین حجش در شك خود باقی ماند تا اسلام آورد... 
ابن‌اسحاق گوید: و اما عثمان‌بن حویرث نزد قیصر روم رفت و نصرانی شد و 
مقامی نزد قیصر یافت. ابناسحاق گوید: و اما زیدبن عمروبن نفیل متوقف ماند و 
نه نصرانی شد و نه یهودی و از دين قوم خود کنار رفت. و از بت‌هاء مردار» خون. 
و قربانی‌هایی که برای بت‌ها ذبح می‌کردند. اجتناب کرد. و از کشتن دختران از 
طریق زنده به‌گور کردن» منع کرد. و گفت: من به پروردگار اپراهیسم پرستش 
می‌کنم. و عیب راه قومش را به انان ندا داد»۲. 

مسعودی» که در فسفاط در سال ۳۴۶ هھ (۹۵۷ م( وفات یافت. در کتاب 
مروج‌الذهب» نام عرب‌های بسیار را ذکر می‌کند که قوم خود را به الله دعوت 
کردند. و آنان را از آیات او در زمان فترت. آگاه ساختند. مانند قس‌بن ساعده 
ایادی» و رباب السبتی» و بحیرا راهب. و این دوء از عبدالقیس بودند. 

اینها همه دال بر آن است که عرب در هنگام ظهور اسلام به انواع نظر 
عقلی دست می‌زدند که به نظر می‌رسد که از بحث‌های علمی فلسفی باشند. زیرا 
آنها به ماوراء‌الطبیعه. یعنی الوهیت. قدیم یا حادث بودن عالم» ارواح, ملائکه 
جن» بعث. و امثال اینها ارتباط پیدا می‌کردند. 


تفکر عملی 


۴ عرب نوعی دیگر از تفکر داشتند که عملی بود و نیاز جماعت بشری به 
آن کشانید. و ربطی به عقاید و نحله‌های مختلف که مورد نزاع آنان بود. نداشت. 
صاعدین احمد متوفای ۴۶۳ هھ (۱۷۰-۷۱ م) در کتاب طبقات‌الامم» بعد از ذکر 
معرفت عرب نسبت به دستور زبان خود. و نظم اشعار, و تألیف خطبه‌ها, و علم 
سیره‌هاء می‌گوید: «عرب علاوه بر اینهاء اوقات مطلع‌های ستارگان و جاهای 
غایب شدن آنها را می‌شناختند. و از عطایمای کواکب و بارانها بر حسب 


۲. ابن‌هشام سيره ج ۱. 


۱۸ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


ادراهای حاصل از فرط عنایت و طول تجربه. باخبر بودند. زیرا در اسباب 
معیشت به معرفت آنها احتیاج داشتند. اما این اطلاع آنان نه به طریق فراگیری 
حقایق بود. و نه بر سبیل آموختن و تبحر در علوم»(. 

در بین عرب گروهی مشخص وجود داشتند که به نام حکماء عرب خوانده 
می‌شدند که جمع حکیم است. همچنین به نام حکام نیز خوانده می‌شدند که جمع 
حاکم یا حکم است. از مثال‌های عرب است که: «فی بیته یوتی الحکم». و عرب 
علمای خودشان را که به هنگام منافرت در فضل و حسب و در ساير اموری که 
پرایشان بیش عی اند میانشان حکم و داوری می‌کردند(۱. 

اطبای عرب نیز در زمر حکمای آنان بودند. زیرا اطبا نیز از علم» تجربه. و 
نفوذ کلمه برخوردار بودند. 

«این متفکران امثالی داشتند که به صورت شعر و نثر بر زبان‌های آنان 
جاری می‌شد. این امثال همانا حکمت‌های بالغه, از ثمرات تجربه و عقل راجح. 
بودند. این امثال, در نزد عرب. میرات علمی باارزشی هستند که عرب در حفظ 
آن با یکدیگر به رقابت می‌پرداختند. به گردآوری و تدوین این امثال» از زمان 
یزید اول متوفای ۶۴ هھ (۸۴ ۶۸۳ م( به عنوان ذخيرة ادبی» توجه شد. و بعد 


۳. صاعد. طبقات الامم طبع بیروت» ص ۴۵. 

۴. در کتاب بلوغ الأرب فی‌احوال العرب تألیف سید محمد شکری آلوسی آمده است: «در 
جاهلیت وقتی بین دو نفر از عرب نزاعی در افتخار پیش می‌آمد. منافرت خود را به پیش حکماء 
خودشان می‌بردند - و ما به زودی این حکما را ذکر خواهیم کرد - و حکما اشرف را تفضیل می‌دادند. 
و «نافر» یعنی در نسب داوری کرد. و از این جهت «منافرت» نامیده شده است که آنان به هنگام 
مفاخرت می‌گفتند: من از لحاظ نفر گرامی‌ترم. ابو عبیده و سایر پیشوایان مبرز لغت عرب. کتاب‌هایی 
دربار؛ منافرات عرب نوشته‌انده. ج ۱ ص ۳۱۱-۳۱۲. آلوسی از منافرات مشهوری که ميان عرب رخ 
دادند. اینها را ذکر می‌کند: ۱. منافژت عامرین طفیل با علقمه که منافرت خود را نزد ایوسفیان‌بن 
حرب‌بن امیه و سپس نزد ابوجهل بن هشام بردند که این دو چیزی در بین آن دو نگفتند. بعد به 
هرم‌بن قطبةین سنان رجوع کردند و او بین آن دو داوری کرد. ۲. منافرت بنی فزاره و بنی هلال که به 
انس‌بن مدرك رجوع کردند. ۳. منافرت جریر بجلی و خالدبن ارطاة کلبی که به اقرع‌بن حابس 
رجوع کردند. ۴. منافرت قعقاع‌بن زراره و خالدبن مالك که به اکثمبن صیفی رجوع کردند. ۵. 
منافرت هاشم‌بن عبد مناف و امیقبن عبد شمس که به کاهن خزاعی رجوع کردند. 


آغاز تفکر فلسفی ۱۹۹ 


فلاسفه به آنها عنایت داشتند»۵. 

این امثال. حکمت و حکم نامیده شدند. در حدیث است که: «ان من الشعر 
لحکما». و حکم یعنی کلام نافع که از جهل و سفاهت منع و نهی می‌کند. و 
روایت شده که: «ان من الشعر لحکمة». و حکمت نیز به معنی حکم است. 
جنانکه در لسان‌العرب امده است. 


حکمت 


عبارات در بیان معنی «حکمت» در زبان عرب. هرقدر هم که اختلاف داشته 
باشند تقریباً لغویان اناق دارند در اینکه عناصر حکمت آن استواری و انقان در 
علم و عمل است که با وجود آن. کجی و فساد و ستم ممتنع است. یا حکمت 
همانا علم کامل نافع است. در «کشف بزدوی» آمده است: «حکمت در لغت نام 
علم متقن و عمل به آن است. مگر نه این است که ضد آن همانا سفاهت است. و 
سفاهت بعنی عمل برخلاف عقل. و ضد علم همانا جهل است»۱۶. 

«حکم چندان اختلافی با حکمت ندارد. پس» حکیم همانا عاقل خبیر ماهر 
است. و این معنی عبری این لفظ است. و قبل از آن معنی آرامی این لفظ ۲۳ 
بوده است. و از همین معنی اصلی. در استعمال عرب. لفظ حاکم به معنی قاضی و 
والی» و لفظ حکیم به معنی طبیب آمده است»۷0. 

از اینجا به دست می‌اید که صفاتی که عرب علمای خودشان را با انها 
مشخص می‌کردند. یعنی صفات حکمت و حکم. بیانگر معانی نزديك به علم و فقه 
بودند به حسب اینکه صلاح مردم را از لحاظ بدن‌هایشان تأمین می‌کرد و معنی 
عدل و نظام را در بین آنان محقق می‌ساخت و مانع مخاصمات می‌شد. 

آلوسی در بلوغ الأرب گوید: «حکام عرب در جاهلیت - حاکم همانا 


۵. دائرةالمعارف اسلامی. مقاله برو کلمان تحت عنوان ۸۲۵016. 

۶.«کنزالوصول تألیف بزدوی متوفای ۴۸۲ ہہ (۱۰۸۹-۹۰ م) با شرح آن:«کشف‌الاسرار» 
تألیف عبدالعزیز بخاری متوفای ۷۳۰ هھ (۱۳۲۹-۲۰ م). 

۷ دائرةالمعارف اسلامی, لفظ «حکیم». 


نفوددهنده و مجری حکم است. مانند حکم بفتح کاف. و ج جمع حاکم حکام است. 
و حکام عرب علمای آنان بوده‌اند که به هنگام مشاجرات ابا در افطل و مدز 


علو حسب و نسب و در سایر اموری که برای آنان رخ می‌داد. میان آنان حکم 
می‌کردند. و هر قبیله‌ای از قبایل آنان حکمی داشت که به او رجوع می‌کردند. 
این حکم‌ها بسیار بودند و قابل شمارش نبستند»0. 

شاید ما اگر به اختصار به تاریخ جماعتی از حکمای عرب بيردازيم که 
شهرستانی در ملل و نحل دربارة آنها می‌گوید: «برخی از فلاسفه. حکمای عرب 
هستند. اینان اندك هستند. زیرا حکم اکثر آنان بدیهه‌یابی‌های طبع و 
نا گهان‌یابی‌های فکر است. و گاهی به نبوات قائل بودند»(» خواهیم توانست که 
قلمر و معارف و خطمشی‌های تفکر آنان را روشن سازیم. جاحظ متوفای ۲۵۵ ه 
(۸۶۹ م) در کتاب «البیان و التبیین» نام جماعتی از این حکما را ذکر کرده است: 
«از قدما کسانی هستند که نامشان همراه با مقام» ریاست. بیان. خطابه, حکمت. 
هوشمندی, و تیزبینی دکر می‌شود که عبارتند از: لقمان‌بن عاد. لقيمبن لقمان, 
مجاشع‌بن دارم. سلیطین کعب‌بن یربوع - که به علت فصاحتش به نام سلیط 
خوانده می‌شد. و جریر گوید: سلیط مطابق نامش سلیط و فصیح بود - لوی‌بن 
غالب. قس‌بن ساعدة. قصی‌بن کلاب. و از خطبای بلیغ و حکام رئیس اين چند 
نفرند: اکثم‌ین صیفی, ربیعین حذار» هرم‌بن قطبه. عامربن ظرب. و لبیدببن 
ر بیعه). 

از جملاً این حکما, حارین کلده ثققی است. شرح‌حال او را ابن 
ابی‌اصیبعه مصری در عیون‌الانباء آورده است. و وزیر جمال‌الدین قفطی در 
- اخبارالعلما پاخبارالحکما او را ذکر کرده است. حارث از مردم طائف بود که به 
بلاد مختلف سفر کرد. در ایران طب آموخت و در آنجا ورزیده گردید. او عود 
می‌نواخت که این را نیز در ايران آموخته بود. او تا زمان معاویه زندگی می‌کرد. از 


۸ ۱ ص ۳۳۸. 
۹. ص ۰۲۵۳ طبع لايبزيك ۱٩۲۳‏ 
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حکمت‌های اوست: هر جا چیزی با دارو درمان شد از آن استفاده کن اما جز در 
حال ضرورت و ناگزیری از دارو استفاده نکن. زیرا دارو چیزی را اصلاح 
نمی‌کند مگر آنکه مثل آن را تباه می‌سازد. گویند وقتی که او در حال احتضار بود 
مردم گرد او جمع شدند و گفتند: دستوری به ما بده که بعد از تو به آن رجوع 
کی انس ای درا ان ین سرا نم مارا 
نضح نخورید. تا بدن درد را تحمل می‌کند با دارو درمان نکنید. بر شما باد نوره 
(قطران) در هر ماه که بلغم و تلخی را از بین می‌برد و گوشت را می‌رویاند. وقتی 
که غذا خوردید پس از غذا بخوابید. پس از شام چهل قدم راه بروید. 

از جمله حکام عرب. اکثم‌بن صیفی‌بن رباح است. او حکمی از حکام تمیم 
وھ و فیح او ال ند اا ی ارات اسلا را درف کی ان تفای 
اوست: بر باددهندة شر آدعی در بین دو فك اوست. وای به حال عالم امری از شر 
جاهل آن امر. آلوسی از حکمت‌های اکثم چنین آورده: سخن حق» دوستی برایم 
بافی نگذاشت. امر وقتی فرا می‌رسد متشابه است اما وقتی که گذشت زيرك و 
احمق از آن سر درمی‌آورد. از اندك چشم بپوشید که محصول بسیار بار می‌آورد. 
چار؛ کسی که چاره ندارد صبر است. آلوسی درباره اکثم گوید: از حدیث اوست 
که وقتی پیامبر در مکه ظهور کرد و به اسلام دعوت کرد. اکثم پسر خود حبیش را 
فرستاد و او خبر حضرت رسول را برای وی آورد. اکثم. بنی تمیم را جمع کرد و 
گفت: ای بنی تمیم! از سفاهت بیرهيزید. که «من یسمع بحْل»۰. سفیه مافوق را 
خوار می‌سازد و مادون را تایبد می‌کند. کسی که عقل ندارد خیری ندارد. من به 
کبر سن رسیده‌ام. و فرتوتی به من دست داده. اگر از من نیکی دیدید از آن 
استقبال کنید. و اگر از من جز این دیدید به راه مستقیم هدایتم کنید. پسر من با 
این مرد به طور مشافهه‌ای تماس گرفته و خبر او را برایم آورده است. و کتاب او 
امر به‌معروف و نهی از منکر می‌کند. او در آن کتاب به مکارم اخلاق می‌خواند. و 


۰ این مثل در مجمع‌الامثال تألیف میدانی متوفای ۵۱۸ هھ (۱۱۲۴ م) ج ۲ ص ۱۶۹ دیده 
می‌شود. [دو مفعول «نَخَل» مخدوف هستند که یخل مسموعه صادقاً بوده است. یعنی هر کس جیزی را 


پشنود شنیده شدۀ خود را صادق می‌بندارد - مترجم] 


۱۳۲ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


به توحید خداوند و دوری از بت‌ها و ترك آتش‌پرستی, دعوت می‌کند. و صاحبان 
رای ادن نها یداد که فل تن هان است که وب یفام نو 
ری همانا ترك منهیات اوست. شایسته‌ترین مردم برای پاری محمد در رسالتش 
همانا شما هستید. اگر آنچه که او به آن دعوت می‌کند حق باشد. پس» حق با 
شما خواهد بود نه دیگران. و اگر آن باطل باشد. شما شایسته‌ترین مردم برای 
جلوگیری از آن و دور ساختن آن از صحنه خواهید بود. اسقف نجران [قس‌بن 
ساعده یکی از حکمای عرب] در وصف اوسخن می‌گفت. و سفیان‌بن مجاشع قبل 
از او از او سخن می‌گفت. و نام پسرش را محمد نامید. پس, در امر او اول باشید 
نه آخر. خود به ميل خود بروید قبل از آنکه به زور پروید. آنچه محمد به آن 
دعوت می‌کند اگر دین نباشد اخلاق نيك است. به حرف من گوش کنید و امر مرا 
اطاعت کنید. برای شما چیزی می‌خواهم که ابداً از شما گرفته نمی‌شود. و شما 
گرامی‌ترین قبیلۀُ عرب گشته‌اید و بیشترین عدد و وسیعترین خانه‌ها را دارید. 
من آمری می‌بینم که هر عزیزی که از آن دوری گزیند خوار می‌شود و هر ذلیلی 
که به آن بپیوندد عزیز می‌گردد. اولی چیزی برای آخری باقی نمی‌گذارد. این 
امری است که عاقبت دارد. هر کس زودتر به آن بییوندد سربلند می‌گردد و تالی 
به او افتدا خواهد کرد تصمیم دوراندیشی است و اختلاف عجر است. آنگاه 
مالك‌بن نویره گفت: بير شماء. خرف شده است. و اکثم گفت: وای به حال شجی 
از شر خلی (ویل للشجی من الخلی) دلم برای امری می‌تپد که نه شاهدش بودم 
و نه قبل از من بوده. و این سخن ار مثل گردید»«. 


۰۱ آلوسی» بلوغالارب. ج ۱ ص ۳۳۸-۳۳۹ . این قصه در مجمعالامثال تألیف میدانی ج ۲ 
ص ۲۱۷ امده است. و در «مجمع امثال‌العرب» امده: زنی در زمان لقمان‌بن عاد بود که شوهری به نام 
شحی و دوستی به نام خلی داشت. لقمان به آنان وارد شد. و روزی دید که این زن از آن محل دور 
می‌شود. لقمان از این کار او به شك می‌افتد و در پی او می‌رود. و می‌بیند که به مردی رسید و دو تایی 
رفتند. و پس از قضای حاجتشان, زن به مرد گفت: من خود را به مردن می‌زنم وقتی که مرا دفن کردند 
شب بیاء و مرا بیرون بیاور, و به جایی ببر که ما را نشناسند. وقتی لقمان این را شنید گفت: ویل 
للشجی من الخلی. و اين مثل گردید - ج ۱ ص ۲۶۹. [اين مثل در مورد معاشرت و مشارکت بد به 
کار می‌رود. یعنی خلی در کار شحی مساعدت نکرد. و خلی با تشدید ياء یعنی خالی از همت.] 
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و از جمله آنان, عامربن ظرب عدوانی از حکام قیس است. و عرب هیچ 
ی را برا ف او و ھچ کک را براین کک ان تمی‌دانسد, از کلمات 
اوست: جوینده یابنده است و اگر هم نیافت به آن نزديك می‌گردد. چه بسیار 
کشتگر که برای خودش می‌کارد و دیگری درو می‌کند. چه بسیار خوردن که مانع 
خوردن‌ها است. 

و از جملهٌ آنان عبدالمطلب‌بن هاشم جد پیامبر اسلام است که از حکام 
قریش است. از او سنت‌هایی نقل شده که اکثر آنها در قرآن آمده است: مانند 
منع از نکاح محارم. قطع دست سارق, و نهی از کشتن دختران به طریق زنده 
به‌گور کردن. 

بلکه مورخان نام زنان حکیمه عرب را ذکر کرده‌اند که برخی از اینان طبیب 
بودند و برخی طبیب نبودند: مانند زینب طبیبةٌ بنی آود که آشنا به کارهای پزشکی 
و در درمان و مداوای دردهای چشم و جراحات متبحر و مشهور بود. ابوالفرج 
اصفهانی در کتاب «اغانی» گوید: محمدبن خلف مرزبانی از حمادین اسحاق و او 
از پدرش و او از کناسه و او از پدرش و او از جدش نقل می‌کند که زنی از بنی 
آود آمد که درد چشم مرا مداوا کند. او به چشم من دارو ریخت و گفت اندکی به 
پشت بخواب تا دارو در چشمانت بچرخد. و من خوابیدم و به قول شاعر تمثل 
تا ۰ ۰ 2 

امخترمی ریب المنون ولم اژر طبیب بنی اود على النای زينبا 

او خندید و گفت: می‌دانی این شعر دربارة چه کسی گفته شده؟ گفتم نه. 
گفت: والله دربارهٌ من گفته شده. من همان زینب مورد نظر شاعر هستم. و طبیبة 
بنی آود هستم. و ابا می‌داتی.شاعر .ان کشت گفتم: نه. گفت: عموی تو ابو 
سماك اسدی». 

از حکیمه‌های عرب که به اصابت حکم و فیصله دادن خصومت‌ها و حسن 
ری شهرت داشتند. یکی: خُصیلةّ دختر عامربن ظرب عدوانی است. شاید همو 
ا که ری اه ای که نمی سل هی شش وا دا 
سخیْل هم خوانده می‌شده است. میدانی در شرح این مثل می‌گوید: «سخیل کنیز 
عامربن ظرٍب عدوانی بوده. و عامر حکم عرب بوده. و سخیل احشام او را به چرا 


هی ام ورا کار ای وا ه وی و کهاههام را 
به چرا می‌برد عامر با عتاب می‌گفت: «أصبحت يا سخیل». و وقتی بازمی‌گردانید 
م ی گفت: «آمسیت با سخیل». و عامر در فیصله دادن به کار قومی که يك خنثی را 
نزد او آورده بودند تا او دربارة آن قضاوت کند. متحیر مانده بود. و شب‌هایی را 
برای یافتن راه‌حل به روز آورده بود. کنیز مذکور به او گفت: او را به مستراح بیر 
با هر کدام بول کرد همان است. عامر از گیجی بیرون آمد و به همین حکم کرد. 
و گفت: «مَسّی سیل بعدها او صبَحی». یعنی بعد از پاسخ آن مسأله و بعد از 
آنکه مرا از ورطهٌ حيرت بیرون آوردی» احدی حق اعتراض به تو ندارد. این کل 
در مورد کسی آورده می‌شود که در مورد کاری که صورت می‌دهد احدی حق 
اعتراض ندارد». 

آلوسی در «بلوغ الأرب» غیر از آنان که گذشت. افراد زیر را در زمرة 
حکام عرب می‌آورد: حاجب‌بن زراره. از حکام تمیم که اطلاع کامل از اخبار و 
الخال ااا شه رات خاش قائ رای عر برو اسك و اقر غین 
حابس از حکام تمیم که مرجع آنان در واقعات و منافرات بوده و در جاهلیت حکم 
بوده و اسلام را درك کرده و اسلام آورده است. و ربیعةبن مخاشن» و صَمْرةبن 

ضمره که هر دو از تمیم بوده‌اند. و غبلان‌ین ع سلمة ثقفی از حکام قيس که اسلام را 

درك کرده است. و هاشم‌بن عبد مناف که قریش و خزاعه منافرات خودشان را نزد 
او بردند و او خطاب به مردمان قبیلا قریش و خزاعه سخنانی گفت که هر دو 
طرف سر اطاعت فرود آوردند. و ابوطالب عمو و یاور پیامبر اسلام. و عاص‌بن 
وائل بدر عمروبن عاص که از حکام فریش بود و اسلام را درگ کرد اما اسلام 
نیاورد. و علاءبن حارثه قریشی. و ربیعةبن حذار اسدی. و یغمربن عوف شداخ 
کنانی که از حکام کنانه بود. و صفوان‌بن امیه. و سلمی‌بن نوفل که این دو نفر از 
حکام کنانه بودند. و مالك‌بن جبیر عامری که از حکام و حکمای عرب بود. و از 
کلام اوست که ضرب‌المثل شده: «علی الخبیر سقطت». و عمروین حمعة دوسى 
که مورخان اختلاف دارند که آیا او زمان اسلام را درك کرد يا نه. و حارث‌بن عباد 
ربعی که از حکام و رابود هو ي E‏ 

آلوسی خاطرنشان می‌سازد که گروهی از زنان عرب. در اصابت حکم و 
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فبصله دادن خصومت‌ها و حسن رأی در حکومت» شهرت داشتند. از جمله: هند 
دختر س ایادیه و جمعه دختر حاجس ایادی» و صحر دختر لقمان یا خواهر او 
و حذام دختر ریان که از سخنان اوست: «لوترك القطا ليلا لنام»۲0. 

ما یقین نداریم که این گزارش‌ها مسلماً صحیح است. لیکن به نظر ما 
جملگی اینها بر روی هم می‌تواند بیانگر طرز تفکری باشد که به نام حکمت و 
حکم در نزد عرب خوانده می‌شود. و اهل آن, به نام حکما و حکام خوانده 
می‌شوند. و آن يك تفکر عملی مربوط به فیصله بخشیدن به نزاع‌هایی بود که بین 
عرب پیش می‌آمد. و يك فتوا و حکمی بود مربوط به قضیه‌هایی که رخ می‌داد. و 
طبی بود مربوط به بیماری‌هایی که برای آنان پیدا می‌شد. 

خلاصه» عرب» در هنگام نزول قرآن» در منارعه و جدل در عقاید دینی به 
سر می‌برد. و بحث دربارة ارسال رسل» حیات اخرت. و بعث اجساد و بعد از 
مرگ, مورد رد و قبول بود. مخصوصاً بین نحله‌های متباین. 

آلوسی در بلوغ الارب گوید: «شبهات عرب منحصر به انکار بعث و ارسال 
وان و ایب« شیهه: اول ی فده ورادا تا ر کنات پا راما | 
ائالمبعوئون اوآباژنا الاولون» و سایر آیات. و در اشعارشان یکی از آنان گفته: 
حیاة ثم موت ثم نشر حدیث خرافة يا ام عمروا 

و شدادین اسودین عبد شمس‌بن مالك در رتای کفار قرش در روز بدر- که پس از 
کشته شدنشان. پیامبر(ص) آنان را در چاه قلیب. که یك چاه باز و بدون طوق و فاقد 
سنگ‌کاری و بنایی بود. افکند - می‌گوید: 
يحدثنا الرسول بأن سَنَحيا فکیف حیاة اصداء وهام,۳.! 


۲ص ۳۳۸ و ۳۴۲. [میدانی گوید: این مثل دربار؛ کسی آورده می‌شود که برخلاف 
میلش به کاری که نمی‌خواهد وادار شود. ] 

۳ یعنی پیامبر به ما می‌گوید که ما زنده خواهیم شد. اصداء و هام چگونه زنده می‌شوند؛ 
گویند: صدی برنده‌ای است که شب می‌برد. و هامه جمجمه سر است که بەزعم انان از أن صدا 
می‌آید. اهل لغت گویند: اهل جاهلیت گمان می‌کردند که روح مقتول در صورتی که انتقام خونش 
گرفته نشود جغدی می‌شود و بانگ می‌زند و می‌گوید: مرا سیراب کنید (اسقونی اسقونی) و وقتی که 
انتقام خون او گرفته شد می‌برد و می‌رود. 
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ا کک 

منظور شاعر با این سخن خود. انکار ر بعث است که گوئیا می‌گوید: وفتی 
که انسان همجون این برنده شد چگونه بار دیگر انسان می‌شود! و در مورد شنهه 
دوم انکار آنان نسبت به بعث رسل در صورت بشری شدیدتر و اصرارشان بیشتر 
بود. قرآن از آنان جنین خبر می‌دهد: «و ما منع‌الناس ان یومنوا اذجائهم الهدی 
الا ان قالوا: أبعث الله بشراً رسولا» و سایر آیات» 

عاملی که عرب را به جدل دبنی وامی‌داشت. با عبارت بود از دفاع از 
ادیان مورونی» در برابر ادیان غریبه» و یا هجوم و پرخاش بر همه این ادیان بود به 
خاطر دين حنیف بعنی دین ابراهیم که در حستجوی أن بودند. و این دینی بود 
قومی که مطمح نظر امتی بود که مبادی حیات قومی در آن امت نفوذ داشت. 

عرب دارای يك نوع نظر عقلی بود که آرامتر و ملایمتر و از خشونت دورتر 
بود. و آن علم طبقة مشخص بود. و آن همانا علم حکمت نافع در زندگی بود. 


عرب بعد از ظهور اسلام: دین و شریعت 


اسلام آمد و بیان داشت که دین حق یکی است. و آن همانا وحی خداوند 

به جمیع انبیاء خویش است. و آن عبارت است از اصولی که با نسخ تبدل 

نمی‌یابند و رسولان در آن اصول اختلاف ندارند. و این اصول همواره هدایت 

اما شرایع عملی. > بین انبیاء متفاوتند. و اینها مادامی که نسخ نشده‌اند 

هدایت هستند. و وقتی که نسخ شدند هدایت نخواهند بود. در قرآن کریم آمده 

است: «مایقال لك الا ما قدقیل للرسل من قبلك» ان ربك انر متفه و ذوعقاب 

۱ الیم« و نیز در قرآن آمده: : «شرع لکم من الدین ما وصی به توص والذی 

۲ ارتفا الیل و ما وصینابه ابراهیم و موسی و عیسی ان اقیموا الدین 
ولاتفرقوا فیه::.»۱۶. 


۵ آیه ۰۴۳ سور: ۰۴۱ فصلت. مکی. 
م1 آبه A۳‏ سورةً ۴۲ شوری» مکی. 


آغاز تفکر فلسفی ۳۷ 


مجاهد در معنی این آیه گوید: ای محمد(ص) به تو و به آن پیامبران يك 
دین فرض کردیم. 

طبری متوفای ۳۱۰ هھ ٩۲۲-۹۲۳(‏ م) در تفسیر آیه «لکل جعلنا منکم 
شرعة و منهاجا...»«. از قتاده چنین نقل می‌کند: «برای هر کدام از شما راهی و 
سنتی قرار دادیم. و سنت‌ها مختلفند: تورات شریعتی دارد. و انجیل شریعتی دارد. 
و قران شریعتی دارد. که خداوند در ان شرایع انجه را که خواسته حلال و هرجه 
وا که خواشته: عرام راشای باد ر بط و عامی رز شات 
لیکن دين واحد که جز آن بذیرفته نمی‌شود. توحید و اخلاص لله است که 
رسولان آن را آورده‌اند»0۸. ۱ 

نیز طبری از قتاده نقل کرده است: «دین واحد است و شریعت مختلف». 

زمخشری متوفای ۵۳۸ ه (۱۱۴۳-۴۴ م( در تفسیر خود «کشاف» می گوید: 
«در آي «أولئك الذين هدی الله فبهداهم اقتده...»۸0 منظور از «هداهم» طریقت 
اا در اسان ند دا وتو اور اضر دی ات راه زیر را 
گوناگون هستند و تا نسخ نشده‌اند هدایت‌اند و وقتی که نسخ شدند هدایت 
نخواهند بود. برخلاف اصول دين که هميشه هدایت‌اند». 

اسلام جامع دین و شریعت است. اما دین را خداوند به طور کامل در کتاب 
کریم خود بیان کرده است. و چیزی از آن را به عقول مردم واگذار نکرده است. 
اما در مورد شریعت اصول آن را بیان کرده و تفصیل آن را به نظر اجتهادی 
واگذاشته است. در قرآن مجید آمده است: «الیوم اکملت لکم دینکم و اتممت 
علیکم نعمتی و رضیت لکم الاسلام دیناً».». و نزول این آیه در روز عرفه سال 
حج پیامبر(ص) یعنی حجةالوداع نازل شد. و پیامبر بعد از نزول این آیه» فقط 


۷. یه ۴۸» سورة ۵. مائده» مدنی. 
۸ دیل همین آبه در نفسیر خودش. 
.٩‏ آیه ۰٩۰‏ سور ۵۶. انعام. مکی. 
۰ ° ابه ۳ سورةٌ ۵ مائده. مدنی. 


۱۳۸ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


هشتاد و يك روز زندگی کرد. و دین کامل گردید و بعد پیامبر(ص) از این دنیا 
رحلت کرد. طبری از ابن‌عباس در تفسیر این آیه «الیوم اکملت لکم دینکم» که 
همانا اسلام است» روایت کرده است که خداوند به پیامبر خود و به مومنان خبر 
داده که خدا ایمان را برای نان کال ما خت و اصلا به افتون یز آن از 
ندارند. خداونك انرا اصلا ناقص نگذاشته است. و خداوند به آن راضی شده و 
هیچگاه از آن ناراضی نخواهد گشت». 

شاطبی متوفای سال ۵۹۰ هھ (۱۱۹۳-۹۴ م( در کتاب «الاعتصام» گوبد: 
«تمام قواعد دین که در ضروریات و احتیاجات یا تکمیلات مورد نیازند. در نهایت 
روشنی بیان گردیده‌اند. بلی» عرضه کردن جزئیات بر آن کلیات و قواعد. به نظر 
مجتهد موکول شده است. زیرا قاعدة اجتهاد نیز در کتاب و سنت است. و باید 
آن را به کار گرفت و نمی‌توان آن را کنار گذاشت. و وقتی که این قاعده در 
شریعت وجود دارد» پس درمی‌يابيم که در شریعت مجالی برای اجتهاد وجود دارد. 
و این اجتهاد در موردی است که نصی نباشد. و اگر منظور از آن آیه: کامل بودن 
به حسب مشخص کردن بالفعل جزئیات باشد. جزئیات که نهایت ندارند. پس 
همه جزئیات در هیچ مرسوم و مکتوبی نمی‌گنجند. و علماء بدین امر تصریح 
کرده‌اند. و منظور از آن کامل شدن فقط به حسب قواعد کلی مورد نیاز است که 
جزئیات نامتناهی بر ان قواعد عرضه می‌شوند»۳۱. 

در «رساله» تألیف شافعی آمده است: «مجموع همه آنجه خداوند برای 
خلق خود بیان کرده یعنی مجموع آنچه که خلق خود را متعبد به آنها کرده. بر 
حسب حکم مقرر خویش, بر چند وجه هستند: [۱] برخی آنهایی هستند که 
صریحاً و نصاً برای خلق خود بیان کرده است. مانند جملگی فرانضی که صریحا 
و نصا برای خلق خود بیان کرده است. مانند جملگی فرانض الهی که بر خلق 
خود نماز زکات. حج» روزه فرض کرده است. و فواحش راء اعم از فواحش 
آشکار و فواحش نهان. حرام کرده است. و صریحاً از زناء خمر اکل میته. خون 
و گوشت خنزیر منع کرده است. و کیفیت وضو را بیان کرده است. و سایر فرانضی 


0 ج ۳. ص ۱۹۷-۱۹۸. 


آغاز تفکر فلسفی ۱۹ 


کا بیان کرده ات ۱۲۱ و برش ای هه که راش فرابین زا 
استوار ساخته و کیفیت آن را بر زبان پیامبر خود جاری ساخته است. مانند عدد 
نماز و زکات و وقت آن دو و سایر فرابض قرآنی. [۳] و برخی آنهایی هستند که 
پیامبر(ص) در مواردی که حکم صریح قرآنی نیست سنت‌گذاری کرده است. و 
خداوند در قرآن» بیروی از پیامبر(ص) و تن در دادن به حکم او را فرض و واجب 
کرده است. پس, هر کس از رسول خدا بپذیرد. در واقع» به سبب فرض خدا 
می‌پذیرد. [۴] و برخی آنهایی هستند که خداوند اجتهاد در طلب آنها را فرض 
کرده است. و خلق خود را در مورد اجتهاد امتحان کرده که آیا اطاعت می‌کنند پا 
نه. همجنانکه در مورد سایر فرایض آنان را امتحان کرده است»۳. 


اسلام و جدل در دين 


حضرت محمد به دین اسلام مبعوث گردید. در حالی که به وحدت و 
یکیارچگی در دين فرا می‌خواند و از تفرفه نهی می کرد. جنانکه, در بسیاری از 
آبات قران» این دعوت به وحدت و نهی از تفرقه را می‌بینیم. مانند: «و اعتصموا 
بحبل الله جميعاً ولاتفر قوا...». و «قل يا اهل الکتاب تعالوا الى كلمة سواء 
بیننا و بینکم ان لانعبد الا الله ولانشرك به شیناً ولایتخذ بعضنا بعضاً اربابا من 
دون الله فان تولوا فقولوا اشهد و ابا نامسلمون»(۳. و «شرع لکم من الدین ما 
وصی به نوحاً و الذی اوحینا اليك و ما وصینا به اپراهیم و موسی و عیسی ان 
اقیموا الدین ولا تتفرقوافیه»(۲۵. و «ولاتکونوا کالذین تفرقوا و اختلفوا من بعد ما 
جاء هم البینات و اولئك لهم عذاب عظیم» ۳۶۱). و «قال ان‌الدین فرقوا دینهم و 
کانوا شيعا لست منهم فى شىء انما امرهم الى الله ثم ينبئهم بما کانوا 


۲. ص ۵» طبع حسینی‌بك. 

۳ ای ۱۰۳ سورة ۳» آل عمران» مدنی. 
۴ ای ۳ سورد » آل عمران» مدنی: 
۵ یه ۱۳. سور: ۰۴۲ شوری» مکی. 
۶ آبه ۰۱۰۵ سورة ۳ آل عمران» مدنی. 


۱۳۰ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


یفعلون»:۳. و «و اطیعوا الله و رسوله ولا تناز عوا فتفشلوا و تذهب ریحکم. و 
اصبروا ان الله مع الصابرین»«۳. 

و قرآن می‌بایست با مخالفان خود یعنی با پیروان ادیان و ملل در بین عرب» 
به مجادله برخیزد. تا شبهات آنان راء در مورد عقاید دین جدید» پاسخ گوید و دفع 
کند. با این حال, قران مجید. به خاطر توجه شدیدی که به وحدت و الفت دارد. 
جدل را دنبال نمی‌کند. و غالباً آیات جدل با این جملات پایان می‌گیرند: «ان الله 
بحکم بینهم فیماهم فیه یختلفون»۳. و «و ان جادلوك فقل الله اعلم بما تعملون, 
الله يحكم بینکم یوم‌القيامة فیما کنتم فيه تختلفون».». و «ثم الى ربكم مرجعکم 
فینبثکم بما کنتم فیه تختلفون»۱». 

قرآن برای نیاز و در حد نیاز به این جدل«» در عقاید مبادرت می‌ورزد. 
بی‌آنکه.مضلمین را به آن ری کند. بلکه آنان را از آن متتفر می‌ساوده و مثلا 
می‌گوید: «و من الذین قالوا انا نصاری اخذ ناميثاقهم فنسوا حظاً مما ذکرّوا به 
فاغرينابينهم العداوة والبغضاء الى یوم القيامة و سوف ینبثهم الله بما کانوا 
یصنعون»(۳. در کتاب «مختصر جامع بیان‌العلم» تأليف ابن عبدالبر ختین آمده 
است: «از عوام‌بن حوشب از ابراهیم تیمی دربارة «فاغرینا بینهم العداوة والبغضا» 


۷ آي ۰۱۵۹ سور: ۶ انعام» مکی. 

۸ آیه ۴۶» سورۀ ۸» انفال» مدنی. 

٩‏ آیه ۳» سور ۳۹ زمر مکی. 

۰ آیه ۶۸۹ سورة ۰۲۲ حج» مدنی. 

۱ یه ۰۱۶۴ سورة ۶» انعام» مکی, 

۲ جدل یعنی: زور و خصومت. و در اصطلاح منطقیان: قیاسی است مؤلف از قضایای مشهور 
یا مقبول, برای به دست آوردن سخنی دیگر. و جدلی گاهی پرسشگر است و نهایت سعی وی به 
تسلیم واداشتن خصم و مغلوب ساختن کسی است که قاصر از ادراك مقدمات برهان است. و گاهی 
وی پاسخگو است و می‌خواهد به زانو درنياید - دستورالعلماء ج ۱ ص ۲۸۵. 

سور 0 ماده مت 


آغاز تفکر فلسفی ۱۳۱ 
روایت شده است که منظور همانا خصومت‌های مربوط به مجادلات دینی است». 
واین» با سخن بسیاری از مفسران از قبیل زمخشری و بیضاوی, موافق است._, 

قران به مدارا در جدل - در صورت نباز به آن - دعوت می‌کند. مثلا 
می‌گوید: «ادع الى سبیل ربك بالحكمة و الموعظة الخسته و جاد لهم بالتی هی 
احسن ان ربك هو اعلم بمن ضل عن سبیله و هو اعلم با لمهتدین»«». و «وفل 
لعبادی یقولوا التی هی احسن الا الذين ظلموا منهم. و قولوا امنا بالذى انزل الینا 
و انزل الیکم و الهنا و الهکم واحد و نحن له مسلمون»:. و «فان حاجوك فقل 
اة لد ورین امن و فل لانن ارت لكات توا امین "اسل فان 
أسلموا فقد اهتدوا و ان تولو افانما عليك البلاغ و الله بصير بالعباد»»» و «قل 
اتحاجو ننافی الله و هو ربنا و ربكم ولنا اعمالنا ولکم اعمالکم و نحن له 
مخلصون»۸. و «قولوا آمنا بالله و ما انزل الينا و ما انزل الى ابراهيم و اسماعيل 
و اسحاق و يعقوب والاسباط و ما اوتى النبيون من ربهم لانفرق بين احد منهم و 
نحن له مسلمون)۴۱. 


اسلام و حکمت 


قرآن که مسلمین را از جدل در امور عقاید متنفر ساخته. حکمت را که در 
نزد عرب معروف بوده و مايه شرف و ارجمندی اهل حکمت بوده» خاطرنشان 
ساخته و بر آن ثنا گفته و بر حیات و رشد و نمو آن تشویق کرده است. 

قرآن مجید «حکمة» و «خکم» و کلمات مربوط به این دو را در معانی لغوی 


۴ آبه ۰۱۲۵ سورهٌ ۰۱۶ نحل مکی. 
۵ آیه ۵۳ سورۂ ۰۱۷ اسراء» مکی. 
۶ ای ۰۴۶ سور ۰۲۹ عنکبوت» مکی. 
۷ ايه ۲۰. سور ۰۳ آل عمران. مدنی. 
۸ آیةٌ ۱۳٩‏ سور ۲. بقره. مدنی. 
4 آیه ۱۳۶ سورة ۲ بقره. مدنی. 


یا در معانی بسیار نزديك و مرتبط به معانی لغوی به کار می‌برد. 

مالك در بسیاری از آیات قرآن «حکمة» را به معنی فقه و فهم عمیق دين 
خدا و عمل به آن» تفسیر کرده است. چنانکه ابن عبدالبر در کتاب «مختصر جامع 
بیان لعلم و فضله» ان را روایت کرده است. 

شافعی در «الرسالة فی اصول الفقه» بعد از آوردن آیاتی که در آنها کتاب 
و حکمت ذکر شده» می‌گوید: «بس» خداوند «کتاب» یعنی قرآن را و «حکمت» را 
ذکر کرده است. و من از یکی از علما که با قرآن مأئوس‌تر است. شنیدم که 
می کف رکفت شمان چت رول دا سا تون می مایت که مطل 
همان گونه است که او می‌گوید. والله اعلم». و نیز شافعی در همان «رساله» 
می گوید: «آنچه در این کتاب نوشتیم مبنی بر اینکه خداوند با آموختن کتاب و 
حکمت بر بندگانش منت نهاده. همین خود دلیل بر آن است که حکمت همانا 
سنت رسول خدا است».۵. 

طبری, در تفسیر آیهُ «و اذ کرن مایتلی فی بیوتکن من آبات الله و الحکمة 
ان الله کان لطیفاً خبیر»«» می‌گوید: منظور از حکمت. احکام دين خدا است که 
در قرآن نازل نشده و به رسول خدا وحی شده است یعنی منظور از حکمت همانا 
«سنت» است». 

در کتاب «اصول‌الفقه» تألیف فخرالاسلام بزدوی» دربارة «علم‌الفروع» 
ی افق بی کرات یلپ که عل به عل در مکی ف ملحوظ آسته این 
است که خداوند علم شریعت را «حکمت» نامیده و گفته است: «و من يؤت‌الحكمة 
فقد اوتی خیراً کثیر». ابن عباس, حکمت را در قرآن به معنی علم حلال و حرام 
تفسیر کرده و گفته است در آي «ادع الى سبیل ربك بالحکمة و الموعظة الحسنة» 
حکمت یعنی فقه و شریعت. و حکمت در لغت همانا علم و عمل است. و مورد 
استعمال این نام که فقه باشد. دلیل بر آن است. زیرا فقه همانا علم متقن توأم با 
عمل به آن است. و موعظةُ حسنه. موعظه‌ای است که کسی که موعظه‌اش 


۰ ص ۰۷ طبع حسینی‌یك. 
۵۱ ابه ۳۴ سورة ۳۳ احزاب؛ مدنی. 


آغاز تفکر فلسفی ۱۳۳ 
تست مس سس سس سس سس سس سس سس 
می‌خواهی. علت اینکه موعظه با صفت «حسنه» آمده و حکمت با این صفت 
نبأامده» این است که گاهی موعظه نایسند و فاقد حسن می‌گردد. مثل بی‌جا و 
بی‌هنگام صورت می گیرد. ابن‌مسعود گوید: «بیامپر(ص) برای موعظه حال اشتیاق 
و نشاط ما را می جست(۵۲) تا مبادا ملالت به بار بباورد». اما 0 هر جا و در 
هر هنگام» حسنه است. زیرا حکمت عبارت ات از گفتار نم نيك و کردار نملك» (۵۲). 

در کتاب «مبسوط» تألیف شمس‌الدین سرخسی آمده است: «و اما علم فقه 
و شرایع فاا کی کر ایت دا ریوک وو م وت اة ققد ارت هرا 
کثیرآ». ابن عباس گفته حکمت همانا شناخت احکام یعنی حلال و حرام 
است» (۵۲). 

در «شرح تنویر الابصار فى فقه الامام الاعظم» آمده: : «خداوند فقه را با 
نامگذاری «خبر» مورد مدح قرار داده و گفته است: : ومن بوت الحکمة فقد اوتی 
را کف کرو یران کات را به معنی فروع که همانا علم فقه است 
تفسیر کرده |ند»(۵۵). 

لاش یکت در اه وون الفکته سن اء ومن يؤت الحكة فقد 
اوتی ا کثیرا و ما یذکر الا اولوالالباب»:» همانا حکمت به معنی لغوی ات 
یعنی علم نافع و فهم عمیق (فقه) در شؤون زندگی از راه شناختن حق در آن و به 
اجرا دراوردن حق. 

طبری در تفسیر این آبه گوید: «خداوند می‌خواهد بفرماید که درستی 

۵0۲ عبارت «حال ما را در نظر می گرفت» ترجمة بتحولنا» است که در برخی منابع. از جمله در 
کتاب «اصول‌الفقه» مذکور «بتخولنا» آمده است. اما چنانکه ابن‌اثیر از ابو عمرو نقل کرده و سیاق 
حدیث تأیید می‌کند اولی درست است - به لسان ماده حول و خول رجوع شود. [مجمع‌البحرین تألیف 
طریحی ماده خول دیده شود]. 

۵۳ ج ۱ ص ۱۳ طبع دارالسعادة °۸ 

۴ ج ۱ص ۲. 

۵ ج ۱ ص ۰۲۸-۲٩‏ 

۶. آیه ۷۶۹ سورة ۰۲ بقره» مدنی. 


۱۳۴ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


خودش تعلق بگیرد. و کسی که به درستی (اصایت) نایل شد. به خیر کثیر نایل 
شده است. و ما لا معنی حکمت را بیان کردیم که آن از «حکم» و «داوری 
واد کف که او ارت ا او ا ی کک ان 
مدلل ست ویر انا کر بحرار ی که ۰ 

در كتاب «العواصم من القواصم» تألیف ابو بكر محمدبن عبداللهبن العربی, 
آمده است: «حکمت معنایی جز علم ندارد. و علم معنایی جز عقل ندارد. اما در 
حکمت اشاره‌ای است به ثمرة علم و فایدة آن. و لفظ علم دلالتی بر غير ذات 
خودش ندارد. و ثمرة علم همانا عمل به موجب آن و رفتار بر طبق حکم آن و سیر 
به مقتضای ان در جمیع اقوال و افعال است»۵۷. 

و نظر در استعمال کلمةُ «حکمت» در قرآن وسقت وان نو ان انیت كه 
منظور از آن همانا علم مرتبط با عمل است. در حدیث صحیح بخاری و صحیح 
مسلم آمده است: «حسد فقط در دو چیز است: کسی که خداوند به او مالی دهد و 
او زا ادر ضرف ان دز راه کی انا شازدبی کسی که خداونل.به او عکفت: دهد و 
او به حسب آن حکم کند و آن را تعلیم دهد». 

این معانی دینی که اسلام آنها را ارائه داده است. از همان آغاز ظهور 
اسلام, در جهت دادن به نظر عقلی مسلمین» در عصر اول آنانء ا عظیم 
داشته‌اند. از این رو, مسلمین از جدل در امور دین روی گردان بودند. 

ابن عبدالبر, متوفای ۴۶۳ هھ (۱۰۷۰-۷۱ م) در کتاب «مختصر جامع 
بیان لعلم و فضله» می‌گوید: «سلف از جدال در خدا و صفات و اسماء او نهی 
کرده‌اند. ولی اجماع کرده‌اند که جدال و مناظره در فقه رواست. زیرا فقه علمی 
است که در آن, به اقتضای نیاز, بایستی فروع را به اصول بازگرداند. اما 
اعتقادات چنین نیست. چونکه, از دیدگاه جماعت - اهل سنت - خداوند فقط به 
صفتی توصیف می‌شود که خودش, یا بیامبرش, و یا اجماع امت خداوند را به آن 
توصیف کرده باشد. چیزی مثل او نیست (لیس کمثله شیه) تا با قیاس یا با دقت 
نظر, درك شود. ازمصعب‌بن عبدالله الزبیری نقل است که مالك ین انس می‌گفت: 


۷ ج ۱ ص ۲۰۵ طبع مطبعة الجزاثرية الاسلامية, ۱۳۴۶ ه (۱۹۲۷ م). 


آغاز تفکر فلسفی ۱۳۵ 


من از کلام و بحث در دین دوری می‌جویم. و هنوز هم اهل بلد ما از آن دوری 
می‌جویند و از آن نهی می‌کنند. مانند کلام و بحث در رای جهم و قدر و نظایر 
آن. ومن کلام و بحث را دوست ندارم مگر آنکه در تحت آن عملی باشد». او 
در همان کتاب گوید: «احمدبن حنبل گفت: کسی که به کلام و بحث می‌پردازد 
اصلا رستگار نمی‌شود. و هر کس در کلام نظر کند. در قلبش دغل و نیرنگ وجود 
دارد. و مالك گفت: مگر می‌شود که يك نفر به محض اینکه جدلی‌تر از خود ببیند. 
هر روز دین خود را رها کند و دین جدید بپذیرد؟». نیز ابن عبدالبر گوید: «ابو 
عمرو گفت: این قوم در فقه به مجادله و مناظره می‌پردازند و از جدال در اعتقاد 
نهی کردند. زیرا منجر به بیرون رفتن از دین می‌شود. مگر مناظرةٌ پشر را دربارة 
یه «مایکون من نجوی ثلائة الاهو رابعهم» نمی‌بینی هنگامی که گفت: او به ذات 
خود در همه جا هست» خصم و طرف بحث او به او گفت: پس, او در کلاه تو و در 
احشأً تو و در شکم الاغ هست - خداوند منزه و متعالی از آن است که آنان 
می‌گویند. این را وکیع حکایت کرده است. و من به خدا سوگند که از حکایت و 
نقل کلام آنان امتناع می‌ورزم ارد نامر تساه کش علا اهل 
سنت و جماعت] از این قبیل بحث و کلام نهی کرده‌اند. اما فقه بدون نظر و 
بحث دقیق به دست نمی‌آید»(۵۱. 

در کتاب «تاویل مختلفالحدیث» تألیف ابن قتیبه دینوری» متوفای ۲۷۶ هب 
(۸۸۹۸۹۰ م) در طعن و رد اختلاف‌کنندگان در اصول دین می‌گوید: «ابو محمد 
گوید: اگر اختلاف آنان در فروع و سنت‌ها بود. عذرشان را می‌بدذیرفتیم. 
همان گونه که عذر اهل فقه را می‌پذيريم. هرچند که اختلاف کنندگان در اصول» در 
ادعای خودشان عذری ندارند. و اینان از فقها بیروی کردند. با این تفاوت که 
اختلاف اینان در توحید و در صفات خداوند. و قدرت اوء و نعیم بهشت. و عذاب 
جهنم و برزخ و لوح و در ساير اموری بود که جز از راه وحی هیچ پیامبری از 
آنها خبر ندارد». ابن قتیبه در کتاب «الاختلاف فی‌اللفظ و الرد على الجهمية 

۸ ص ۱۵۳. 


0 ص ۱۵۶-۱۵۸. 
۰ ص ۰۱۷ مطبعه کردستان العلمية, قاهره, ۱۳۲۶. ص ۱۷. 


و المشبهة» می گوید: «مناظره کنند گان. در گذشته» دربار؛ معادله و برابری صبر و 
شکر و برتری یکی از آن دو بر دیگری» و دربارة وسوسه‌ها و خطورات و مجاهدة 
نفس» و از بین بردن هوای نفس. مناظره می‌کردند. ولی وضع دگرگون گشته و 
مناظره کنندگان درباره استطاعت., تولد. طفره. جزء. عرض و جوهر به مناظره 
وتو نات اون شا کان که کم سین بگر هر و این 
برای آنان پیش آمده است. و هوای نفس با زمام بدی آنان را رهبری کرده 
است» ۶۱ 

در کتاب «اعلام الموقعین عن رب‌العالمین» آمده است: «صحابه در 
بسیاری از مسائل احکام مناظره کرده‌اند. و آنان سروران مومنان و باایمان‌ترین 
امت بودند. لیکن بحمدالله آنان حتی در يك مساله از مسائل مربوط به اسماء و 
صفات و افعالبه بجت و مناظره تبرداختند. بلکه همه انان از نخستین کین ا 
آخرین کس از آنان, با اتفاق کلمه. هرچه در قرآن و سنت آمده همه را 
بذیرفته‌اند. وا بر آنها تحمیل نکرده و دست به تحریف و تبدیل نزده‌اند. 
و برای هيچ‌يك از آنها ابطالی ابراز نکرده‌اند. و نظیری برای آنها مطرح 
نساخته‌اند. و از اول و آخر آنها نزده‌اند. و حتی یکی از آنان نگفته که بايد آنها 
را از حقیقت‌هایشان برگردانیم و بر مجازشان حمل کنیم. بلکه آنها را پذیرفته‌اند. 
و با ایمان و تعظیم با آنها روبرو شده‌اند. و همه آنها را امر واحد و یکیارجه 
مهات و هه ورین سر ها ا ا نز هی اف شراب 
بدعت‌ها. آنها را پاره‌باره نکرده‌اند که به بعضی ایمان بیاورند و پاره‌ای را انکار 
کنند. بدون آنکه فرقی قابل‌توجه در میان باشد. با آنکه در آنچه انکار کرده‌اند 
همان گونه بايد ملزم باشند که در موارد اقرار و اثباتشان ملزم‌اند:ع. 

پس» مسلمین در صدر اول بر آن بودند که برای بیان عقاید راهی جز وحی 
نیست. و اما عقل, و نظرات عقل از شرع معزول است. چنانکه این را 
ابن‌خلدون در مقدمه گفته است. 


۱ ص ٩‏ مطبعة السعادة, قاهره. ۱۳۴۹. 
۲ ج ۱ص ۵۵. 


آغاز تفکر فلسفی ۱۳۷ 


در کتاب «نبوات» تألیف ابن‌تیمیه آمده است: «فصل - بارها گفته‌ايم که 
اصول دینی که خداوند پیامبر اسلام را به آن مبعوث کرد. به بهترین وجهی در 
قران بیان شده‌اند»۲. 

مسلمین در صدر اول بر آن بودند که مناظره و مجادله در اعتقاد به بی‌دین 
شدن می‌انجامد. و از این روی» مسلمین در هنگام وفات حضرت رسول, بر يك 
عقیده بودند. جز منافقان. و بحث و جدل در مسائل عقاید فقط در زمان صحابه, 
هنگامی که بدعت‌ها و شبهه‌ها مطرح شدند و مسلمین مجبور به دفع آنها گشتند, 
یدید امد. 

در کتاب «التبصیر فی‌الدین و تمييزالفرقة الناجية عن فرق الهالکین» تألیف 
ابو المظفر طاهربن محمد اسفرایینی, متوفای ۴۷۱ هھ (۱۰۷۸ م) آمده است: «در 
زمان متأخران صحابه, اختلاف قدریه یدید آمد. اینان در قدر و استطاعت بحث 
می‌کردند. مانند معبد جهنی, غیلان دمشقی, و جعدبن درهم. و باقی‌ماندۀ صحابه 
آنان را رد می کردند)۶۲. 

از اینجاء فرقه‌ها گوناگون گشتند ند. و علم کلام» به عنوان احتجاج در مقابل 
تفت ا ا دور شته ار راو تل و در مقایل الان کی ات کر فت: 

اما نظر عقلی در مسائل عملی شرعی, در حالی که مورد تا مت اسلام 
بود در این دین یدید آمد. در اتاو سات ر کیت وک تا کف فده ار از 
فضل آن دو یاد شده است. و این خود. زمینه را برای رشد و نمو نظر عقلی در 
شون عملی فراهم کرد. و این نوعی تفکر بود که عرب آمادگی داشت که این 
در بین آنان رشد و نمو کند - چنانکه اندکی قبل بدین امر اشاره کردیم. و در 
استنباط احکام رویدادهای تازه, که احاطٌ نصوص شرعی بر همه آنها امکان 
نداشت. نیاز به این نظر پیدا شد. ابن‌عبدالبر در کتاب «مختصر جامع بیان‌العلم و 
فضله» می‌گوید: «مزنی گفت: فقها از عصر پیامبر تاکنون و در آینده» مقیاس‌ها و 
معبارها را در فقه, در جمیع احکام, در امر دين خودشان, به کار گرفتند و خواهند 


گر فت». 
۳ ص ۱۴۵. 
۴ نسخهٌ خطی مكتبة الازهر, شمارة ۴۸ توحید. [نشر مكتبة الخانجی و مکتبة المثنی» ۱۳۷۹ 
هر دسر مج بجی 0 
ھ (۱۹۵۵ م) ص ۲۸-۲۹.] 


و بیامبر(ص) این سنت را برای والیان خود در شهرها مقرر داشت که 
هنگامی که نص دینی بیدا نمی‌کنند, به حسب رأی خودشان اجتهاد کنند. در خود 
قرآن احکامی آمده که مسلمانان را مکلف می‌سازند که راه آنان. در اطاعت آنهاء 
راهنمایی گرفتن از عقل است. چنانکه در مسأله رو به قبله قرار گرفتن افراد دور 
از مکه مشاهده می‌شود. و شافعی در رسالۀُ خود به تفصیل دربار؛ آن سخن گفته 
است. , 

پس» اجتهاد. در تشریع و قانونگذاری اسلامی از عهد نخستین اسلام» در 
سای قرآن» با رخصت پیامبر(ص) پدید امد. 

ابن عبدالبر در کتاب «مختصر جامع بیان‌العلم و فضله» گوید: از معاد 
روایت شده که وقتی پیامبر(ص) مرا به یمن می‌فرستاد به من فرمود: اگر قضاوتی 
پیش بیاید چه می‌کنی؟ گفتم طبق قرآن قضاوت می‌کنم. فرمود: اگر در قرآن نبود؟ 
گفتم: به سنت رسول(ص) عمل می‌کنم. فرمود: اگر در سنت نبود؟ گفتم: با رأی 
خود اجتهاد می‌کنم و از تلاش کوناهی نمی‌کنم. معاذ گوید: آن حضرت با دست 
خود به سین من زد و فرمود: حمد خدایی را که فرستادة فرستاده‌اش را به آنچه 
مورد رضایت فرستاد؛ خویش است موفق گردانید». 

نیز ابن‌عبدالبر روایت می‌کند: «از ابن عمر که پیامبر(ص) در روز احزاب» 
فرمود: «احدی نماز عصر را برگزار نکند مگر در بنی قریظه». ولی وقت نماز عصر 
درا فا ترشیت کا ر کی کف بر کزان نمی کي و ا خی می اند از با برسم 
به بنی قریظه. برخی دیگر گفتند: برگزار می‌کنیم» و منظور پیامبر این نبوده که 
تأخیر بياندازيم. این موضوع نزد حضرت رسول(ص) مطرح شد. و حضرت 
هیچکدام از دو طرف را رد نکرد. ابن‌عمر گوید: این راه اجتهاد بر شالودة اصول 
در نزد جماعت فقها است»۶۵. 


اجتهاد با ری همانا آغاز نظر عقلی است 


این اجتهاد با رأی, در احکام شرعی, همانا نخستین نظر عقلی است که در 


۵ ص ۱۳۲. 


آغاز تفکر فلسفی ۱۳۹ 


نزد مسلمین رویید. و این نظر عقلی, زیر سایهُ قرآن» و به طور کلی» به سبب دين 
اسلام جوانه زد و رشد و نمو کرد. و مذاهب فقهی از آن نشأت گرفتند. و در دامن 
آن يك علم فلسفى»يعنى علم «اصول ف تاو اشن و تطوف تشون اك ان 
رویید - چنانکه بیان خواهیم کرد. و این قبل از آن بود که فلسفة یونانی کارش را 
در متوجه ساختن نظر مسلمین به ماوراءالطبیعه و الهیات به انحاء خاص» شروع 
کند. 

کسی که در تاریخ فلسفةٌ اسلامی بحث می‌کند باید نخست اجتهاد با رأی 
راء از بدو پیدایش و از سادگی اولیه‌اش, تا زمانسی که به صورت نظاسی از 
اسلوب‌های بحث علمی درآمد که دارای اصول و قواعد خاص خویش گردید. 
مورد بحث و بررسی قرار دهد. 

باید با این بحث آغاز کرد. برای اینکه آن همانا آغاز تفکر فلسفی در نزد 
مسلمین است. و ترتیب طبیعی حکم می‌کند که سابق را بر لاحق, مقدم با.اریم. و 
برای اینکه این جنبه کمتر از هر جنبة دیگر از جنبه‌های تفکر اسلامی تحت‌تأثیر 
عناصر بیگانه قرار گرفته است. پس, این جنبه, آن تفکر اسلامی را به صورت 
خالص و ساده مجسم می‌سازد. آن‌چنان خالص و ساده که تقریباً در راه رشد 
خویش, فقط با نیروی ذاتی خویش گام برمی‌دارد. آنگاه پس از آن» به سهولت 
می‌توانیم طورهای گوناگون آن را در لابلای تاریخ تیال کش وتو ر زا 
در ارتباط متقابل با افکار امم مختلف که با آن برخورد و ارتباط پیدا کردند مورد 
کنجکاوی قرار دهیم. 


فصل دوم 
نظریات مختلف دربارة فقه اسلامی و تاریخ آن 


خط مشی خاورشناسان دربارءٌ فقه و تاریخ آن: 


بحث دربارة رای و طورهای گوناگون آن و اثر آن در شکل دادن به مذاهب 
فقهی. ایجاب می‌کند که نگاهی به تاریخ فقه اسلامی و مصادر آن و ادوار مختلف 
آن بيافکنيم. و خاورشناسانی که در این بحث وارد شده‌اند» برای خودشان يك 
خط مشی دارند. و مسلمینی که بدین بحث پرداخته‌اند يك خط مشی دیگر دارند. 
و مقایسه ميان این دو خط مشی ما را به بررسی عمبق‌تر و به راهی استوارتر 
می‌رساند. 


دید گاه کارا دا و و: 


بارون کارا دا وو» در جزء سوم کتاب «متفکران اسلاع»« در بحث فقه, 
می‌گوید: «از دیدگاه مسلمین, فقه بیوندی استوار با دين دارد. بلکه فقه را آمیخته 
ا یی ار ام دا و فف کل ار وی سا خرن اسر نس شون 
سایر بخش‌های دین از قرآن گرفته شده است. و چون در قرآن برخی اجمال دیده 
می‌شود. مسلمین برای توضیح آن به آثار یعنی به سنت اصحاب بیامبر(ص) و دو 
اول ای او که کو ای ها با بطر سای ره وا مس 
اساس است که فقه در کتب اسلامی به وان زاییدۀ قرآن و آثاز اسلامی یاد 
شده است. و هرگز اشاره‌ای به ریشه‌های بیخانه نشده است: این نظریه. به هنگام 
نقد. تأیید نمی‌شود. وفتی که کسی برخی آیات احکام را در قرآن بخواند. و سپس 
دو یا سه صفحه از بعضی نوشته‌های مبسوط فقه اسلامی را بخواند. فرق میان ان 
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۱۴۲ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 
دوہرا اخساس هی کند: آن يك نص ساده, مبهم» و در شکلی از اشکال بداوت 
اولیه است. و این يك تحلیل علمی دفیق از آثار تفکر بافرهنگ است. آن يك 
سیاهه مانندی است خشك و بوسیده واقع در صحرا. و این آزموده شده. صاف و 
صیقلی شده هماهنگ با پیشرفت مدنی است. این دو حالت اسلام است که باید 
انها را شرح دهیم. آیا قوانین قرآن از کجا آمد؟ و قوانین فقها از کجا امد؟ من 
می‌خواهم بدین امر اشاراتی کلی نمایم. من نمی‌خواهم در بادی امسر هر نوع 
تازگی را در احکام قرآن, انکار کنم. لیکن به نظر من می‌توانیم از این بحث کنیم 
که این احکام آیا متأثر لمرو است با از فالون مسحي مخضوضا از آن 
شکل قانون مسیحی که رجال دین می‌فهمیدند. و گاهی بقایای عادات قدیمی 
عربی نیز در بعضی احوال, بی‌تأثیر نبوده است. اما در مورد فقه فقهاء باید در نظر 
گرفت که تدوین آن در عصری بود که پایتخت اسلام بغداد بود. پس, شاید عناصر 
موجود در عراق آن را تحت‌تأثیر خود قرار داده است. و قبل از آن. یعنی آنگاه که 
دمشق دارالخلافه بود این فقه تحت‌تأثیر قوانین بیزانس (روم شرقی) بوده است. 
و بایستی در نظر داشته باشیم که این تأثیر - ظاهراً - از قوانین محلی خاص هر 
اقلیم .به آن رسیده است. کاش ما قانون روم را به خوبی می‌شناختیم. ما 
نمی‌دانيم که قانون جاری در سوریه در عهد «هراکلوس»« اندکی پیش از فتح 
عربی, آیا همان قانونی بوده که در بیزانس در عهد «ژوستنین» معروف بوده با 
غیر آن بوده است؟ و نمی‌دانيم که کدام قانون در عراق تحت حکومت ایرانیان» به 
هنگام آمدن فتح اسلامی, معمول بوده است؟ هنوز چیزی در این‌باره نمی‌دانیم. با 
این حال» ساختمان فقه دینی به ما امکان می‌دهد که فرض کنیم که آن به خصوص 


تحت‌تأثیر قوانین دینی یا شرایع بوده است. و این تأثیرات در سوریه و عرأق از 


۲. تلمود نامی است که يهود بر مجموعه‌هایی بزرگ اطلاق می‌کردند که مشتمل بر اصول و 
اوامری بودند که از پیشوایان بزرگ آنان صادر شده‌اند. 

۳ ۲۱۵۲۵6۱۵9 امپراطور سرزمین روم شرقی که از ۶۱۰ م تا ۶۴۱ حکومت کرد. 

۴ 511۳160لال امیراطور سرزمین روم شرقی که از ۵۲۷ م تا ۵۶۶ م حکم راند. و او بود که به 
تدوین قوانین فرمان داد. و قانونگذاری او تأثیر زیادی در جهان داشت 


نظریات مختلف درباره فقه اسلامی ۱۳۳ 


مذاهب موجود در بلاد ايران به آن فقه رسیده است. اینها معلومات اندکی هستند 


که در این موضوع داریم. و اینها مقدماتی هستند که نتیجه‌گیری از آنهاء برای 
کسی که می‌خواهد به نتیجه‌ای برسد آسان نیست». 


ملاحظاتی در مورد سخن کارا دا وو 


تغلاضه فایل. اعفاد ان سک ارون کارا وا وی ان انست که: نظربه 
اسلامیان فقه را به مصادر اسلامی برمی‌گرداند. بدون در نظر گرفتن کوجکترین 
تأثیر بیگانه در تکوین و شکل‌گیری فقه. 

و نظریة دیگر. خصوصاً عوامل خارجی را در پیدایش فقه و تطور آن, 
مطمح نظر قرار می‌دهد. این مقدار در بیان این دو نظریه صحیح است. افزون بر 
آنکه در بیان کارا داوو سهل‌انگاری وجود دارد. مثلا می‌گوید: «فقه در کتاب‌های 
اسلامی زایید؛ قرآن و آثار صحابه و دو نسل اول از تابعین است». او از ذکر 
سنت نبوی غفلت کرده است. همچنانکه قیاس و نیز اجماع را نادیده گرفته 
اښ و انار دو سل اول ا تا سی را دک کروف در صو ری که اتا ر ان دو سل : 
اصلی از اصول فقه نیست. بگذریم از اینکه مقایسه او بین نصوص قرآن و 
نصوص کتب فقهی, تا چه حد بی‌انصافی و ناحقی خودکامانه‌ای است. مگر قرآن 
يك کتاب فنی است که نصوص آن با کتب فنون مقایسه گردد. و دیده می‌شود که 
کارا دا وو می‌خواهد در فرض‌های خودش, تأثیر عمده در تکوین فقه اسلامی را 
به مذاهب مسیحی بازگرداند. 


اما گلدزیهره متوفای ۱٩۲۱‏ م. این گرایش را ندارد. بلکه او با ملایمت به 


چیزی که مژید تأثیر بهودی باشد می‌گرود. و فهمیده می‌شود که اولی مسیحی 
0۲ .5 


است و دومی بهودی. گلدزیهر در مقالة «فقه» در «دائرةالمعارف اسلامی» 
می‌گوید: «به سهولت می‌فهمیم که تتیعه کار قانونگذاران در شام و عراق اعم از 
قانون روم یا قانون‌های خاص برخی ایالات در تکامل فقه اسلامی, هم از ناحیذ 
احکامش و هم از ناحيةٌ طرق استنباط تأثیر داشته است. و برای آن بیسوادان - 
که از نظام اجتماعی ساده به بلاد دارای تمدن کهن آمده بودند تا جای حاکمان 
را بگیرند - طبیعی بود که در حوادث جدید» عادات و قوانین ن اقوام سر زمین‌های 
فتح‌شده را که مناسب وضع موجود فتوحات و سازگار با گرایش‌های دین جدید 
بود» به دست بگیرند. و بررسی این جنبه تاریخ قانونگذاری» از اهم ابحاث 
مربوط به علوم اسلامی است. هرچند که این مدت‌ها است که مورد اقرار و 
اعتراف انت اما جز در جزئیات اندك, بررسی صورت نگرفته است. سانتلانا»؛ 
در"طرح قانون مدنی تجاری) که برای حکومت تونس در ۱۸۹٩‏ تدوین کرد, مواد 
پسیاری را جمع کرد که برای بررسی این موضوع. زمینه‌ساز هستند. و در مقاله‌ای 
که فرانز فردريك شمیدت۷ در اتسور که در ۱٩۹۱۰‏ درباره مقایسه قوانین. 
منتشر ساخت. در فصلی خاص از فصول قانون خاص» ادلۀ قوی به چشم 
می‌خورند که دلالت دارند بر اینکه فقهای اسلام بسیاری از احکام قانون رومی 
را پذیرفتند. و قبل از آن, نویسندۀ همین مقاله. در بعضی از نوشته‌هایش بیان 
کرده که نامیده شدن استنباط احکام شرعی به نام فقه, و نامیده شدن اهل فقه به 
نام فقها - حکما - متأثر است از تعبیر رومیان که رجال قانون و علم قانونگذاری 
را با عبارات: «ژوریس - پرودانتس»» و «ژوریس - پرودنتیا»» می‌خواندند. و 
استعمال دو کلمة «حاخامیم» حضْمه» به توسط بهود فلسطین از همین قبیل است 
که آن نیز بایستی به تأثیر روم نسبت داده شود. اصول قانونگذاری اسلامي در 
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قانون رومی متوقف نشد. زیرا این ویژگی جدائی‌ناپذیر رشد و نمو اسلام:» 
نخست در عبادات, با اقتباس احکامی از آنچه در نزد بهود بود. بروز کرد. وون 
کریمر می‌گوید: «برخی احکام قوانین رومی که وارد اسلام شد. فقط از خلال 
یهودیت به اسلام رسید. و باید تاثیر ایین‌های ایرانی, در فروع فقه اسلامی» و 
ميزان این تأثیر مورد بحث واقع شود». 

گلدزیهر در کتاب «عقیده و شرع اسلام» مدخل‌های عناصر بیگانه به فقه 
اسلامی را برمی‌شمارد: در آغاز ذکر می‌کند که هرچند قرآن در سراسر تاریخ 
اسلام» در نزد مسلمین» اصلی از اصول و کتاب مجید الهی بوده و انچنان مورد 
اعجاب بوده که هیچ اثری از آثار ادبی جهان به پای آن نمی‌رسد. با این حال. 
نمی‌توانيم در ترسیم حدود اسلام, بیشترین سهم را به فرآن دهیم. فرآن فقط در 
مدت بیست سال صدر تاریخ اسلامی حکومت کرد. اگر نتوانیم اسلام را بدون 
قرآن تصور کنیم. با این حال» قرآن به تنهایی در فهم کامل اسلام بی‌نیاز 
نمی‌سازد. علاوه بر احکام شرعی مکتوب که در قرآن آمده» احکام منقول شفاهی 
- همانند بهود - وجود داشته‌اند که همانا سنت است. و سنت بعنی قول یا فعل يا 
تقر بر پیأمبر(ص). و لفظی که در زمان پیا بر(ص) بر این سنت دلالت می‌کرد 
«حدیث» بود. و در اهمیت سنت همین بس است که حضرت علی(ع) به 
عبدالله‌بن عباس» هنگامی که او را به محاجه نوارج می‌فرستاد. وصیت کرد: «به 
وسیلۀ قران با انان محاجه نکن. چونکه قران محتمل وجوه مختلف است. و به 
وسیلً سنت با آنان محاجه کن که سنت راه گریز را بر آنان می‌بندد». 

سپس» گلدزیهر گوید: «شر ع به تنهایی و سنت و عقاید و مبادی سیاسی به 
تنهایی نبودند که فقط شکل حدیث به خود گرفتند. بلکه هم عناصری که اسلام 
آنها را استنباط کرد و از مصادر بیگانه گرفت همین شکل را به خود گرفتند. و 
بدین ترتیب. داخل شدن عناصر بیگانه در اسلام به حدی رسید که دیگر منشأهای 


آنها به بوتة فراموشی سمرده شدند. و از بشت این برده‌ها, باره‌هایی از عهد 


۰ منظور گلدزیهر از این ویژگی. خضوع در برابر عوامل خارجی است که لفظ اسلام 
می‌رساند که به‌زعم او متضمن معنی خضوع و ا:تیاد است. 


۱۴۶ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 
قدیم«» و از عهد جدیده و حکمت‌های منقول از علمای دینی بهود. یا مقتبس از 
اناجیل ساختگی» بلکه بعضی از مکاتب فلسفی بونانی. و بعضی عبارات از 
حکمت ایرانیان و هندیان» جایی برای خود در اسلام یافتند... و از سوی 
سازندگان و جعل‌کنندگان حدیث» این کار جعل خود به نیت نزديك شدن به 
خداوند بود. و در صورتی که احادیث ساختگی به اخلاق و موعظه مربوط می‌شد. 
در همه جا فقط با تسامح روبرو می‌شد. لیکن هنگامی که این احادیث به عنوان 
مبنای عبادات يا احکام شرعی به حساب می‌آمدندء علمای دینی که در کارشان 
جدی بودند کوچکترین تسامحی از خود نشان نمی‌دادند... و حدیث به تنهایی 
کافی نبود که بایه‌های عبادات و معاملات قرار گیرد. و همین کافی نبودن حدیث 
به تنهایی, تأثیر عظیمی در پیدایش امری داشت که از همان آغاز تکوین فقه 
حاکم گشت. یعنی در پیدایش گرایش به استنباط احکام دینی با اجتهاد رأی. 
چونان استنباط این احکام دینی از سنن صحیح. با اعتقاد به اینکه تحت ضابطه 
در آوردن حوادث تازه از راه قیاس فقهی و استقراء و بلکه استدلال عقلی مقدور 
است... و ما نباید تعجب کنیم که بعضی معارف بیگانه در تکوین این روش و در 
تفاصیل تطبیق آن نیز موثر باشد. و از نشانه‌های آن, این است که در فقه 
اسلامی, اعم از اصول آن و احکام فرعی آن» شواهد انکارنشدنی برای تأثیر فقه 
رومی. وجود دارد». 

گلدزیهر بر آن است که دگرگونی سیاسی که منجر به زوال حکومت امویان 
و روی کار آمدن دولت عباسیان گردید. نقش بزرگی در تکوین فقه و تدوین آن 
ایفا کرد. او می‌گوید: «جای حکومت امویان که به دنیوی بودن متهم بود. يك 
دولت «تبوکراسی»(۱۳ آمد که قدرت خود را به مدد الهی مربوط ساخت. و 


۱ عهد قدیم یعنی مجموع کتب مقدس قبل از مسیح. 

۲ عهد جدید یعنی مجموع کتب مقدس بعد از مسیح. 

her0 ۳‏ کلمه‌ای است مأخوذ از دو کلم یونانی یکی تیوس به معنی الله و کراتوس به 
معنی قوه یا سلطه. و این. عبارت است از جماعتی که قدرت حکومت را امر الهی می‌دانند که به 
واسطه سفرای الهی حکم الهی تحقق می‌یابد. 


اب ۰۰۴۰۴۴۴۴ 


سیاستش «سیاست دینی» بود. عباسیان حق خود را در پیشوایی بر این اساس 
استوار می‌ساختند که آنان از سلالهُ بیت نبوی بودند. همچنین مدعی بودند که بر 
ویرانه‌های حکومتی که از نظر اتقیا به زندقه موسوم بود. يك نظام منطبق بر سنت 
نبی و احکام دین الهی بنا می‌کنند». به نظر گلدزیهر «مثل اعلی و آزمان تناس 
ایرانی» یعنی پیوند محکم میان دین و حکومت» برنامةُ حکومت عباسی بود.. 
تلاش‌های جزیی در مورد علوم قانونگذاری» در عهد امویان» به يك طریقۀُ 
که جامع و فراگیرنده ابواب فقه باشد, منجر نگردید. و با روی کار آمدن دولت 
جدید. وقت آن رسید که نهضت قانونگذاری اسلامی» بس از ضعیف و ناچیز 
شدن» شکوفا گردد. و چون گردآوری احکام شرعی مورد نظر و توجه قرار گرفت» 
تا نیاز دولت عباسیان, در سامان دادن به امور دولت بر طبق شرع, مرتفع گردد. 
اصول چهارگانة استنباط احکام شرعی فقهی, یعنی قرآن, سنت» قیاس, و اجماع 
معین شدند. و علماء دين آنها را ESE‏ و اختلاف بین آنان فقط از 
این جهت بود که بعضی از آنان به يك اصل بیش پیشتر از اصول دیگر تکیه می‌کردند و 
به بعضی احادیث متعارض اعتماد می‌کردند و نه به بعضی دیگر. و از همین 
اختلاف گرایش‌ها, شبوه‌های گوناگون در احکام وقایع جزئی و در بعضی راه‌های 
استنباط یدید آمدند. و آنان این شیوه‌ها را «مذاهب» نامیدند که جمع «مذهب» به 
معلی جهت یا طریقه است. و اصلاً از آنه معنی بدعت اراده نمی‌کردند. زیرا 
اختلاف مذاهب در فقه بر یایه‌ای از تسامح و تعاون بر خدمت دین استوار بوده 
است. و فقط آنگاه که سلطان غرور از جانب فقها طفیان کرد مظاهر فرقه‌گرایی 
بروز کرد و به راه تعصب کشیده شد». 
این سخنانی که از گلدزیهر نقل کردیم. تقریباً خلاصةُ جهت‌گیری‌های 
بحث‌های خاورشناسان در موضع مورد بحث ما است. و فشرده آن این است که 
اصول فقه در تکوین خود از عناصر بیگانه متأثر گردید. همان‌گونه که خود از 
عناصر بیگانه متأثر گردید. و قیاس و اجماع فقط در فقه دوره عباسیان به عنوان 
دو اصل از اصول استنباط احکام شرعی تعیین شدند. هرچند که طلیعه‌های 
گرایش به آن دی در عصر امویان بوده است. و مذاهب فقهی با تکون فقه و 
استقرار اصول أن بدید آمدند. و اساس اختلاف بین انها همانا کثرت اعتماد به 


۱۴۸ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


بعضی اصول, نه بعضی دیگر, و اخذ برخی احادیث. نه برخی دیگر» است. 
خط مشی علماء اسلام در فقه و تاریخ آن 
ابن خلدون: 


برخی از علمای اسلام برآنند که بر عهد پیامبر(ص) احکام از خود 
پیامبر(ص) به حسب آیات قرآنی که به او وحی می‌شد» گرفته می‌شد. و 
پیامبر(ص) با فعل خود و قول خود به نحو خطاب شفاهی احکام را بیان می کرد 
که نه به نقل نیازی بود و نه به نظر و قیاس. و بعد از پیامبر(ص) خطاب شفاهی 
میسر نبود. و قرآن به نحو تواتر حفظ گردید. و صحابه اجماع کردند بر اینکه عمل 
به سنتی که با نقل صحیح به ما رسیده و راست بودن آن به ظن غالب بوده باشد, 
خواه سنت قولی باشد یا فعلی, واجب است. و صحابه اجماع کردند بر اینکه با 
وجود شهادت ادله به عصمت جماعت. مخالفین آنان بر خطا هستند. و بدین 
ترتیب» اجماع, در شرعیات. به صورت یك دلیل ثابت درآمد. و بعد. بسیاری از 
واقعه‌ها در نصوص ثابته مندرج نبود. و صحابه انها را به موردی که نص داشت 
قیاس کردند. و قیاس نیز, به اجماع آنان, يك دلیل شرعی گردید. 


این گفتار ابن‌خلدون. متوفای ۸۰۸ هم (۱۴۰۶ ۶ در «مقدمه» (فصل نهم 
در اصول فقه) بود. 

ابن‌خلدون, در فصل هفتم, که دربارة «فقه و فرایض تابع آن» است. به 
اسباب و علل اختلاف بین علماء تشریع و بیدایش مذاهب, چنین اشاره می‌کند: 
«فقه عبارت است از معرفت احکام خدا در افعال مکلفین از لحاظ وجوب. 
حرمت (حطر) استحباب (ندب) کراهت. و اباحه. و این احکام از کتاب و سنت و 
ادله‌ای که شارع برای معرفت احکام تعیین کرده است. به دست می‌آیند. و وقتی 
که احکام از این ادله. استخراج شد, به این احکام مستخرجه «فقه» گفته شد. و 
سلف. آنها را از آن ادله, استخراح می‌کردند. با اختلافی که در بین آنان بود. و 


arate anan yana aan ea:‏ ی و سس سس 


ای کی انان شای زین یی امت زیر رور اسع که غالب اذه از 
نصوص اند. و ناوص به ز بان عر ستو اختلاف نان در انکه: الفاظ: او 
نصوص ۰ کدام معنی از معانی متعددشان را اقتضا می‌کنند بی‌نیاز از توضیح و 
معروف است. علاوه بر اینکه» سنت از طرق مختلف به ثبوت می‌رسد. و احکام 
سنت. غالبا متعارض هستند. و احتیاج به ترجیح دارد. و این ترجیح نیز مختلف 
است. پس ادل غیر»» نصوص, مورد اختلاف هستند. و نصوص برای وقایع 
روزافزون کافی نیست. و وقایعی که آشکارا حکم منصوص ندارند. به خاطر 
مشابهتی که با يك منصوص دارند. حکم منصوص بر آن جاری می‌گردد. اینها 
همه اشاراتی هستند به اختلافی که ناگزیر رخ می‌دهد. از این جا است که بین 
سلف و بیشوایان بعدی» اختلاف رخ داد»۱۵. 


سنجش نظریهٌ خاورشناسان با نظرية ابن‌خلدون: 


آنچه در این جا بايد مورد توجه قرار دهیم این است که این دو نظریه. 
یعنی نظرية خاورشناسان و نظریة ابن‌خلدون را در خصوص آنچه مربوط به رأی 
اشت: از یکدیگر تمیز دهیم. هر دو نظریه بر آنند که رأی پس از زمان نبوت» یعنی 
آنگاه که نصوص نسبت به قوانین مورد نیاز مسلمین کافی نبود به وجود امد. از 
این که بگذریم این دو نظریه اختلاف پیدا می‌کنند: 

ابن‌خلدون یاداور می‌شود که اجماع و قیاس و بلکه سنت منقول از راه 
راتا به ستت ی بر مشاهته و.خطان ماه از اصول اسلامی اعگاه 
ى موق اغاق ابه پد اک نامرا ) عات می کرد ار در داش :انها 
به عامل خازجی اشازه‌ای نم کند: 

مرحوم شیخ محمد خضری‌بك در کتاب «تاریخ تشریع اسلامی» از هر لحاظ 
با ابن‌خلدون موافق است. ولی گلدزیهر اظهار می‌کند که این دو اصل: اجماع و 


۴ در نسخه‌های «مقدمه» «غیر نصوص» آمده که شاید کلم غیر افزودهةٌ ناسخان باشد. 
۵. طبع بیروت AAAS‏ ص ۳۸-۰ 
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قلمرو رومیان با قانون رومی ارتباط بیدا کرد. بس» قانون رومی در بیدایش و 


کک دی ان ر ست 
خط مشی ابن‌القیم و ابن‌عبدالبر که قبل از ابن‌القیم بوده: 


ابن‌قیم جوزیه در کتاب «اعلام الموقعین عن‌رب‌العالمین» صریحاً می‌گوید 
که رأی در زمان پیامبر(ص) در بین صحابه به وجود آمد. او می‌گوید: «صحابه در 
زمان بیامبر(ص) در بسیاری از احکام به اجتهاد دست می‌زدند. و بیامبر(ص) 
آنان را منع نمی کرد. مثلاً در روز احزاب به آنان دستور داد که نماز عصر را در 
بنی قریظه برپا دارند. و برخی از آنان از روی اجتهاد آن نماز را در راه بریا 
داشتند. و گفتند که منظور پیامپر(ص) این نبوده که ما آن را تأخیر بیاندازیم» فقط 
منظورش این بوده که سریعاً به بنی قریظه برسیم - پس اینان به معنی توجه 
کردند. وادیگران ازروی اجتهاد خودشان آن نماز زا ثا بنی قریظه تاخیر انداختند 
و شب آن را برگزار کردند - اینان به لفظ توجه کردند. و اینان همانا سلف اهل 
ظاهر بوده‌اند. و آن دسته نخست که معنی را در مد نظر گرفتند. همانا سلف 
اصحاب معانی و قیاس بوده‌اند»:۱. ما قبلا [در آواخر فصل پیش] شبیه اين نص 


۶. این سخن ابن‌خلدون که سنت منقول از راه روایت. از اموری است که فقط بعد از عهد 
پیامبر(ص) مورد اتفاق صحابه گردید. مخالف سخن ابن‌حزم در کتاب «الاحکام فی‌اصول الاحکام 
است که می‌گوید: «بین عالمان اخبار عالم. خواه مومن باشد یا کافر. اختلافی نیست که بیامبر(ص) 
در مدینه بود و اصحابش مشغول تحصیل معاش بودند. و تهی غذا برایشان دشوار بود. زیرا زندگی در 
حجاز دشوار بود. و پیأمبر(ص) فقط در حضور اصحاب حاضر, حکم می‌کرد. و بر کسانی که حاضر 
نبودند» از راه نقل حاضران. که يك یا دو نفر بودند. حجت تمام می‌شد». (ج ١‏ ص ۱۱۴). و نیز ابن 
حزم در همان کتاب می‌گوید: «بالضروره می‌دانی که بیامبر(ص) هرگاه حکم می کرد هم اهل مدینه را 
جمع نمی‌کرد. شکی در این نیست. بلکه به همان کسانی که حاضر بودند اکتفا می‌کرد. و بر آن بود که 
حاضران برای غایبان حجت هستند. این را هیچ دارندة درك سلیم نمی‌تواند منکر باشد» (ج ۱ ص 
۴ 

۷. ج ۱ ص ۲۴۴-۲۳۵ 


را از ابن‌عبدالبر در کتاب «مختصر جامع بیان‌العلم و فضله» نقل کردیم. ابن‌قیم در 
ETS‏ ای ی ار 
۳ ری به بای آنان نمی رسد...» ۰0۱۸ 

این نظریه. غیر از دو نظریة اول است. بنا بر این نظریه. رأی. همزمان با 
کتاب و سنت در عهد پیامبر(ص) به وجود آمد. و عناصر تشکیل‌دهندة مذاهب 
مختلف در تشریع اسلامی به هنگام شروع تدوین فقه, نیز در عهد پیامبر(ص) به 
وحود امدند. 

خطمشی ابن‌قیم جوزیه, و ابن‌عبدالبر قبل از ابن‌قیم موافق با همان 
نظری است که ما اندکی قبل بیان کردیم داثر بر اینکه رأی از عهد اول اسلام در 
سایهٌ قرآن و با تأیید قرآن پدید آمد. این خطمشی مورد تأیید و پسند ما است. و 


در آینده بیان و تأکید بیشتر در این‌باره خواهیم آورد. 


نگاهی فشرده: 


فشردة سخن این است که رأی به معنی عام. همراه با قرآن و سنت در عهد 
پیامبر(ص) در تشریع اسلامی, به وجود آمد. این نظری است که ما آن را ترجیح 
می‌دهيم. یا انکه آن بعد از عهد بیامبر(ص) بدید امد و اصلی از اصول تشریع 
گردید که کم و زیاد. محدود و گسترده. بر حسب نیاز به آن» از لحاظ کترت 
مهای قول فاد در عجان ر اه بودن امالا دن رای ید کار کر فد 
شد. و با روی کار آمدن عباسیان و اقدام آنان برای استوار ساختن بیوند میان 
دولتشان و بین شرع - چنانکه گلدزیهر گفته است - و با پیدایش علوم و آغاز 
شدن تدوین آنهاء مذاهب فقهی شکل گرفتند. و علم اصول فقه وضع گردید. و 
اختلاف بین مذاهب هم در فروع و هم در اصول, آشکارا بروز کرد. پس, اهل 


۸. مراجعه شود به: بزودی» کشف ج ۴ ص ۲۸-۲۹. و تفس ابری ذیل ای ۵۳ سورة 


احزاب (ج ۲۲ ص ۲۸). 
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عراق اهل رأی بودند. و دستشان در استعمال رأی بٍ پیش از سایرین باز بود. و 
بیشوایشان» که مذهبش تاکنون باقی مانده است. ابو حنبفه متوفای ۱۵۰ هھ 
(۷۶۷ م( بو شیر ی اه ها اه یت ود ترا سین ار یرای ار 
حدیث برخوردار بودند» و در نتیجه» از رای کمتر استفاده می‌کردند. با آنکه اینان 
ارات داشتند کرای اف از اصول ر ا و مفیوای اکان که 
مذهبش گسترش یافت و باقی ماند, مالاین انس متوفای سال ۱۷۹ ه(۸۲۰) 
بوده است. 

مخمدیناذریسن شافحی متوفای ۲۳۲۰ اف 1-۱۱۸۱ راه میانهای: بین اهل 
حدیث و اهل رأی پیش گرفت. او بود که نظام ال شرعی از اون فقه را 
وضع کرد. و قلمرو هر اصلی از این اصول را در رسالهٌ خود دربارة اصول فقه 
سو کرد و این متفه اصتحات: عدت دك به ساب: می اند از این 
روی» از ميان بیروان او افراط در محترم شمردن فة اتد از نصوص» بدید آمد. 
آین» اوا در مذهب احمدین حنبل متوفای ۲۴۱ ه (۸۵۵ م( یدید آمد. سیس؛ 
این به طور شدیدتر و نیرومندتر در مذهب ظاهریه پدید آمد که به توسط داودبن 
علی اصفهانی متوفای ۲۷۰ هھ (۸۸۳ م) تأسیس گردید. و داود نخستین کسی بود 
که قول ظاهر را به کار برد و کتاب و سنت را اخذ کرد و غیر از کتاب و سنت از 
قبیل رأی و قیاس را ملغی اعلام کرد. 

مذاهب چهارگانة اولی که تاکنون» جمهور اهل سنت به آنها عمل می‌کنند 
باقی ماندند و غلبه یافتند بر سایر مذاهب اهل سنت از قبیل مذهب حسن بصری 
در بصره متوفای ۱۱۰ ه (۸۲۸-۲۹ م) و مذهب سفیان وری در کوفه متوفای 
۱ ھ (۷۷۷-۷۸ م). و عمل به این دو مذهب به سبب اندك بودن بیروان ان 
دو دوامی نیافت. و عمل به مذهب اوزاعی, عبدالرحمن‌بن عمرو, ابی عمر از 
قبیلة اوزاع - بطنی از قبیلة هَمْدان - متوفای ۱۵۸ هھ (۷۷۳-۷۴ م) از میان رفت. 
مذهب اوزاعی در شام و اندلس و غير آن دو بوده است. و مذهب انی تون 
ابراهیم‌بن خالد متوفای ۲۴۰ هھ (۸۵۵-۵۶ م) که در بغداد بود. بعد از قرن سوم 
منقرض گردید. و مذهب او از مذهب شافعی مشتق گردید. و مذهب طبری ابو 
جعفر محمدین جریر متوفای ۳۱۰ ه (۲۳- ٩۲۲‏ م) بعد از قرن چهارم منقرض 


نظریات مختلف دربارة فقه اسلامی ۱۵۳ 


گردید. همچنانکه مذاهب دیگر منقرض گردیدند. به استتنای مذهب ظاهری که 
مدتی طول کشید و با آن چهار مذهب در تزاحم بود تا آنکه بعد از قرن هشتم 
منقرض گردید. و غیر از آن مذاهب چهارگانه. بین اهل سنت مذهبی باقی نماند. 
البته در بین سایر طوایف مسلمین مذاهبی باقی ماندند. مانند مذهب شيعه و 
خوار ج۸۷. 

ما با آنکه معتقدیم که دلائل به ثبوت می‌رسانند که رأی» در تشریع اسلامی, 
از همان بدو ظهور اسلام, پدید آمد. یعنی پیش از آنکه فتوحات اسلامی. دين 
اسلام را به خارج از بلاد عربی گسترش دهد. با این حال انکار نمی‌کنيم که در 
تدوین رأی و در تفریع و در ضبط قواعد آن, جایی است برای تأثر از عناصر 
خارجی. حتی «علم اصول فقه» منتهی به آن شد که از مسائل منطق و ابحاث 
فلسفه و کلام, که اندك هم نیستند. جمع کند. اهل این علم می‌گویند: مبادی آن 
از علوم مربوط به زبان عربی و از برخی علوم شرعی عقلی مأخوذاند. با این 
وصف. این. برخوردی با آن سخن ما ندارد که گفتم: نظر عقلی, به صورت اصلی 
از اصول تشر ر اس رم یه وجو آمد و مورد تأیید و حمایت اسلام بوده است. 

ال ری در فقه اسلامی پایین نیامد مگر از روزی که دور جمود فرا 
رسید و علم و عمل در بین مسلمین در حد محدود متوقف ماند. 


ا ل ی 


۱ فصل سوم 
رای و مراحل تطور ان 


در فصل قبلی به ذکر نظریه‌ها و خطمشی‌های بررسی‌کنندگان تاریخ فقه 
اسلامی و منابع آن در ادوار مختلف آن پرداختیم تا زمینه‌ای باشد برای بررسی 
پیدایش رأی در اسلام و مراحل تطور آن. 

منظور ما از رأی در اینجاء معنای لغوی آن يا نزديك به معنی لغوی آن 
است. در «مصباح المنیر فی‌غریبالشرح الکبیر» تألیف احمدین محمدین على 
مقری فیومی, متوفای ۷۷۰ ه (۱۳۶۸ م) آمده است: «رأی در لغت» عقل و تدبیر 
است. وقتی گفته می‌شود: انسان صاحب رأی, یعنی صاحب بصیرت و صاحب 
تیزیابی امور. جمع رأی: آراء است». و در «النهاية فى غريب الحدیث والاثر» 
تألیف محمدین محمدین عبدالکریم‌ین عبدالواحد شیبانی, ملقب به ابن‌اثیر 
جزری» متوفای ۶۰۶ هھ (۱۳۰۹ م( آمده است: «و در حدیث عم و ذکر متعه 
اه انا ا ع ا اا ای | ایی سن ار اه ای ری و 
باريك‌اندیشی خود پیش برود] «ارتأی» یعنی فکر و تأنی کند. و آن از باب افتعل 
از رژیت قلب یا از رای است. و از این قبیل است سخن ارزق‌بن قیس: و فینا 
رجل له رأی [در بین ما مردی است که صاحب رای است.] گفته می‌شود: فلانی از 
اهل رأی است. یعنی رأی خوارج را دارد و به مذهب آنان قائل است و این معنی 
در این مورد اراده شده است. محدئان. اصحاب قیاس را به نام اصحاب رای 
می‌خوانند که منظورشان این است که آنان در جایی که حدیث اشکال داشته 
باشد با جایی که حدیث و اثر وارد نشده است. به رای خود عمل می‌کنند». در 
کتاب «المغرب فی ترتیب المفرب» تألیف ابوالفتح مطرّزی متوفای ۶۱۰ هب 
(۱۳۱۳ م( وا ان اس کاب نظر اسان میرد وه ان شاه دا می کید 
از این باب است ربیعةالرای - که ربیعه مضاف و الرای مضاف‌الیه است - نام 
فقیه اهل مدینه بوده است که بنابر قول صحیح در ۱۳۶ هھ (۷۵۳-۷۵۴ م) وفات 
گرد اس و هنن اس هلال ار ایی یی ری ر نای ۲۲۵ هن 


۱۵۶ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


A۵۹_A۶°۰)‏ م(. 

ابن‌قیم جوزیه. معنی رای مورد نظر را با تکیه بر ريشة لغوی آن به وصوح 
بیان کرده و در «اعلام الموقعین عن رب‌العالمین»« گفته است: «رأی, در اصل. 
ویر ا ووو اس یه اال ی کو کي ای یاف 
از باب استعمال مصدر در مفعول. مانند هوی که در اصل مصدر هویه یهواه. 
هوی» است. و سپس در چیزی که خواسته می‌شود (الشیء الذی بهوی) به کار 
رفته. گفته می‌شود: هذا هوی فلان (اين خواستة فلانی است). و عرب بين 
مصدرهای فعل الرژية به حسب محل‌های آنها فرق می‌گذارند. مثلا: روی در 
مورد خواب. و در مورد بیداری؛ ورأی در آن مورد که قلب دریابد نه چشم. 
لیکن عرب رای را اختصاص دادند به دریافت قلب. بعد از فکر و تأمل و طلب 
معرفت وجه صواب در جایی که امارات و شواهد متعارض باشند. از این رو. کسی 
که با قلب خود امری غایب را دریابد که حس‌شدنی است. نمی‌گویند که این 
رأی اوست. همچنین در مورد امر معقول که عقل‌ها در آن اختلافی نداشته باشند 
و مارات ر شرا هد دی ان ما رن نبا وه کف تس وه که این اس مقرل رای 
اشت. هرچنذ که به فک و تامل تیاز داشته؛باشد ماد قاق حساب: و امتال © 
ود ارادا لفعول تالیت:شرکانی مدا ن «انعتهاد رای همان 8 که از راه 
استخراج دلیل از کتاب و سنت صورت می‌گیرد. از راه تمسك به اصل برائت یا 
به اصالت اباحت در اشیاء یا اصالت حظر - بنابر اختلاف اقوال در این مورد - یا 
از راه تمسك به مصالح یا از راه تمسك به احتباط, نیز صورت می‌گیرد»". 


قياس 


رأی به معنی مذکور, مترادف با قیاس به معنی عام است. شوکانی در 
«ارشادالفحول» در بیان معنی قياس گوید: «قیاس در لغت اندازه گیری و سنجش 


۱. طبع شیخ فرج‌الله زکی کردی, مطبعة نیل. مصرء ج ۱. ص ۷۵-۷۶ 
۲ شوکانی بمنی صنعانی متوفای ۱۲۵۰ ه- (۱۸۳۴-۳۵ م): ارشادالفحول, ص ۱۸۸. 


رأی و مراحل تطور آن ۷ 


چیزی بر مثال چیز دیگر و تطبیق آن با این است. بعضی گفته‌اند (قیل): فیاس 
مر لس ی ی اگوی یس تا و مات سا 
اه ات یس او سابع اب انش تست کم اپورا 
با رأی خود مورد ملاحظه قرار می‌داد. و آن در اصطلاح معنی‌هایی دارد. از جمله: 
بذل جهد و تلاش در طلب حق»:. 


اجتهاد 


اجتهاد مترادف با قیاس است. یس با رأی نیز مترادف است. در رساله 
شافعی آمده است: «گفت: قياس چیست آیا همان اجتهاد است یا با هم فرق 
دارند؟ گفتم: اینها دو نام برای يك معنی هستند»». 

ابوالحسن علی‌بن ابی علی‌بن محمدبن سالم تعلبی, ملقب به سبف‌الدین 
امدی» متوفای ۶۳۱ هھ (۱۲۳۳-۳۴ م) در کتاب «الاحکام» معنای اجتهاد را 
شرح کرده و گفته است: «اما اجتهاد. در لغت عبارت است از: به کار گرفتن تمام 
تلاش دز ی ا ری ار اورک ها ی مت به راو 5ا م بای 2۱ 
این روی. گفته می‌شود: فلانی در حمل سنگ بزرگ تلاش زیاد به کار برد 
(اجتهد). ولی نمی‌گویند که در حمل خردله تلاش زیاد به کار برد (اجتهد). و در 
اصطلاح اصولیان. مخصوص است به: به کار گرفتن منتهای تلاش و کوشش در 
طلب ظن به چیزی از احکام شرعی بر وجهی که آدمی خود احساس کند که 
بیش از آن مقدورش نیست»(۵. 

پس, رأیی که از آن سخن می‌گوییم همانا اعتماد پر فکر در استتباط احکام 
شرع ات و ترا از یایاده ای انم اسان و 
استنباط مترادف است. ابن‌حزم در کتاب «الاحکام» گوید: «باب سی و بنجم 
دربارةٌ استحسان و استنباط و دربارة رأی و ابطال همه آنها است. ابومحمد گوید: 


۳ ص ۱۸۲-۱۸۵. 
۴ ص ۶۶. 
۵. ج ۴ ص ۲۱۸. 


سبب اینکه اینها را جملگی در يك باب جمع کردیم این است که اینها همگی 
الفاظی هستند که مترادف هستند و در يك معنی به کار می‌روند. و با همه اختلاف 
اين الفاظ معنایی که از آنها اراده شده یکی بیش نیست. و آن يك معنی عبارت 
است ار حکم حاکم به چیزی که صالح‌ترین حکم در عاقبت و در حل غائله 
باشد. و این همانا استحسان حکم مطابق دا و ور اه مور ات وتا 
استخراج حکمی است که مطابق رأی خویش است» ۶. 

بررسی ہہ ماش رای و اکل نطو ان افتکا می کند. که په بورستی. ان در 
عهد اول اسلام یعنی در حیات بیامبر(ص) و ادوار بعد از آن بپردازیم. 


زاق در عهد پیاأمبر(ص) 


رأی در عهد پیامبر(ص) بر دو وجه بوده است: یکی» تشریع خود 
بیامبر(ص) با رای خود بدون وحی. دوم. اجتهاد صحابه در زمان پیامبر(ص) و 
استتباط انان ہا رای خودشان تسبت به احکامی که نه دز کتاب بود و نه در سنت. 


اجتهاد پیامبر(ص) 


برای اینکه اجتهاد پیأمبر(ص) در موردی که وحی نرسیده. جایز است و 
عملاً وقوع یافته, به ال بسیار استدلال شده است. از جمله. چند دلیل در کتاب 
«الاحکام» تاليف امدی» بدین ترتیب ذکر شده‌اند: «خداوند فرموده: و شاورهم 
فی‌الامر". و مشارکت در جایی است که از راه اجتهاد حکم شود» نه از طریق 
وحی. و شعبی روایت کرده که بیامبر(ص) قضیه‌ای را مورد قضاوت قرار می‌داده 


۶. ج ۶ ص ۱ 


۷ آیه ۵۹ء سور ۲. آل عمران مدنی. 
۸ او از تابعین است که در ۱۰۵ هھ (۷۲۳-۲۴ م) وفات یافت. و برخی گویند: در ۱۰۴ ه 


(۷۲۲-۲۳ م) وفات یافت. 


رأي و مراحل تطور آن ۱۵۹ 
و بعد از آن» حکمی برخلاف قضاوت بیأمبر(ص) در قرآن نازل می‌شد. آنگاه 
بیامبر(ص) ات کو ا ان او عه ال کر بای س کات و از ان 
زمان به بعد طبق قرآن حکم می‌کرد. و پیدا است: که:عکمی. که غیر فران باشد 
فقط از طریق اجتهاد است«. و از بیامبر(ص ) روابت شده که در مکه فرمود: گیاه 
سبز مکه کنده نشود و درخت آن بریده نشود. عباس گفت: به استثنای کوم 
۳ پيامبر فرمود: به استثنای کوم (اذخر)د». و پیدا است که در آن حال 
وحی به آن حضرت نرسیده بود. بس: استثناء از روی اجتهاد بوده است: و نیز از 
آن حضرت انت فده که ریو علا ور اران هدن این سحن ان 
حضرت دال بر آن است که او به اجتهاد دست می‌زده است. وگرنه علمای امت 
او وارث اجتهاد از او نخواهند بود که این برخلاف آن روایت است.»0 
«و از جمله ادلة وقوع اجتهاد از پیامبر(ص) روایتی است از پیامبر(ص) که 
وقتی جاریةٌ خثعمی از آن حضرت پرسید: یا رسول‌الله(ص) وقتی که فریضه حج 
فرا رسید, پدرم بير زمین‌گیر بود که E‏ حالا اگر من به جای 
او حج به عمل بیاورم آیا برای او سودی خواهد داشت؟ حضرت فرمود: : «اگر بدر 
تو قرض داشته باشد و تو آن را ادا کنی, آیا به نظر تو سودی برای او خواهد 
داشت؟ گفت: بلی. حضرت فرمود: پس» قرض خداوند شایسته‌تر است که ادا 
شود. وجه استدلال به این روایت» این است که بیامبر(ص) قرض خداوند راء در 
وجوب ادا و داشتن نفع همچون قرض آدمی شمرده است. و این عین فیاس 
است... و نیز روایتی است از بیامبر(ص) که وقتی ام‌سلمه از بوسه روزه‌دار 
سید» حضرت فرمود: آیا به او خبر داده‌ای که در حالی که من روزه‌دار هستم 
می‌بوسم؟ که حضرت با ذکر این جمله آگاه می‌سازد که روزه‌دار و غير روزه‌دار 


فرقی ندارند و غبر روزه‌دار در این مورد» مقیاس روزه‌دار اشیت: و نیزر 


برحی سنن وحی هستند. نه اجتهاد. 
ت5۲ گیاهی است که وقتی خشك می شود سقید می‌گردد. 
۱. الاحکام ج ۴ ص ۲۲۳-۲۴. 


۱۶۰ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 
روایت‌هایی است از آن حضرت که علت بسیاری از احکام را ذکر کرده است. و 
ذکر علت اقتضا می‌کند که علت در هر جا که باشد. حکم تابع آن بوده باشد. و 
این عیناً همانا قیاس است. از این زمره است سخن آن حضرت که فرمود: «من 
شما را از ذخیره کردن گوشت قربانی‌ها منع می‌کردم. این منع به خاطر قومی از 
اعراب بود که به هنگام قربانی می‌آمدند»ه. و حالا دیگر ذخیره کنید». و نیز 
فرمود: «من شما را از زیارت قبور منع می‌کردم, اما قبور را زیارت کنید که آخرت 
را به یاد شما می‌آورد». و نیز وقتی که از آن حضرت درباره فروختن رطب تر به 
خرمای خشك پرسیده شد. حضرت فرمود: آیا رطب وقتی که خشك شد کاهش 
بیدا می‌کند؟ گفتند: بلی. فرمود: پس, دیگر این معامله را نکنید. و نیز دربارۀ 
محرمی که در حال احرام شترش او را به زمین بکوبد و گردنش را بشکند, فرمود: 
سر او را نپوشانید و بوی خوش به او نزديك نسازیده"». چونکه او لبيك‌گویان در 
روز قیامت قدم به حشر خواهد گذاشت. و نیز در حق شهدای احد فرمود: آنان را 
با همان جراحت‌ها و خونهایشان در جامه ببیچید. زیرا انان در روز قیامت قدم به 
حشر می‌گذارند در حالیکه از رگ‌های گردنشان خون جریان دارد که رنگ همانا 
رنگ خون است. اما بوی همانا بوی مشك. و نیز دربارةٌ گربه. فرمود: گربه نجس 
نیست. زیرا آن از جملهٌ آنهایی است که دور و بر شما می‌چرخند. و نیز فرمود: 
هرگاه از خواب شب بیدار شدید. سه دفعه دست خود را بشویید و آنگاه داخل 
ظرف کنید. زیرا نمی‌دانید که در طول شب» دست شما چه آلودگی‌هایی پیدا کرده 
است. و نیز دربارژ صید فرمود: اگر صید در آب افتاد از گوشت او نخور, شاید 
آب به قتل آن پاری کرده باشد. و نیز فرمود: «من در مواردی که وحی نازل نشده 
با رأی بین شما حکم می‌کنم». و رأی همانا تشبیه چیزی به چیزی است. و این 
عیناً قیاس است. و سایر اخبار که الفاظ آنها مختلف است و معنی آنها یکی 
است. و جملگی آنها به مقام تواتر می‌رسد. هرچند که آحاد آنها متواتر 


نبستند) ۰۱۴ 


۲. برای توضیح و شرح لغات حدیث به کتاب «مجمع بحارالانوار» دیل «دفف» رجوع شود. 
۳. یعنی از حالت احرام خارج نسازید. 
۴. آمدی, الاحکام. ج ۴ ص ۴۲-۳۵. 


رأی و مراحل تطور آن ۱۶۱ 


و نیز برای وقوع قیاس از پیامبر(ص) به روایات زیر استدلال شده است: 
حضرت پیامبر(ص) فرمود: «عمل آمیزش با همسر دارای ثواب است» مردی 
برسید: آیا اگر یك نفر مطابق شهوت خود عمل کند باداش دارد؟ حضرت فرمود: 
«اگر از طریق حرام بود آبا گناه داشت؟» آن مرد گفت: بلی. حضرت فرمود: پس 
هرگاه از طریق حلال باشد باداش دارد». و حضرت به مردی که فرزند خود را به 
خاطر سیاه بودن انکار می‌کرد. فرمود: «آیا شتر داری؟ گفت: بلی. فرمود: رنگ 
ادت وله اا کفت: فرش فر با نت آنها کا کشت یتست( کفت: 
بلی. فرمود: پس این از کجا است؟ گفت: شاید شبیه رگه‌ای از رگه‌های بدر و 
مادرش باشد. فرمود: پس» این فرزند هم شاید شبیه رگه‌ای از رگه‌های پدر و 
مادرش باشد». و نیز آن حضرت به عمر که زنش را در حالیکه خودش روزه بوده 
بوسیده» فرمود: «مگر مضمضه کردن آب روزه را باطل می‌کندا». و نیز فرمود: 
«همة آنهایی که از نسب حرام است از رضاع حرام است». این احادیث در کتب 
انیلام کیت شده‌اند. بو فا فاق فرآرانی, از تانر فا بوخ داده است. بح 
قاصح حنبلی کتابی دربارةٌ اقیسه او تصنیف کرده است»۱۵. 

شوکانی می‌گوید: «و کذلك اتفقوا على حجية القیاس الصادر منه(ص)» 
(حجیت قیاس صادر از بیامپر(ص) مورد اتفاق است)(. 

وا ات اھت اه در کات شا الان و غب اسان لت 
عبدالله‌بن اسعدبن علی‌بن سلیمان یافعی یمنی مکی متوفای ۷۶۸ هھ (۱۳۶۷ م) 
امده است: «قتیله - به‌ضم قاف و فتح تا و سکون یا - دختر نضربن الحارت بود 
کر هراق ی ابا اه کی که تسه نات ا ماس 

«ظلت سيوف بنی ابیه تنوشة E‏ الخ. 

«حضرت فرمود: «اگر شعر فتیله راء قبل از آنکه نضر را بکشم» شنیده بودم. 
او را نمی‌کشتم». من گویم: این حدیث یکی از ادله قول صحیح یعنی اجتهاد 
پیامبر(ص ) در احکام است»:. 


۵. شوکانی. ارشادالفحول. ص .۱۸٩‏ 
۶ ص ۱۵۸. 


۷ ج ۱ ص ۰۱۸۲-۱۸۳ طبع دائرةالمعارف نظامیه, حیدرآباد دکن, هند. ۱۳۳۸. 


۱۶۲ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 
«... و یکی از ادلة اجتهاد بیامپر(ص) آید: عفا الله عنك لم اذنت لهم حتی 
بتبین لك الذین صدقوا و تعلم الکاذبین.». 

«... و نیز یه مربوط به فدیه گرفتن در روز بدرء یعنی آیة «ماکان لنبی ان 
یکونهله اسری ختی. لخن فی‌الارض» تا «لولا کتاب من الله سبق لمسکم فیما 

|اخدتم عذاب عظیم»۸۷ است.... 

«و از سنت روایتی است از بیامبر(ص) که فرمود: «من فقط به ظاهر حکم 
می‌کنم و شما در مخاصمات خود به من رجوع می‌کنید. و شاید یکی از شما در 
آوردن دلیل زیركتر از دیگری باشد. پس, اگر من به نفع کسی از مال برادرش 
حکم کنم, او نباید اخذ کند, که من قطعه‌ای از آتش را برایش بریده‌ام»:»... 

مربوط به این باب و در توضیح آن. ابن قیم جوزیه در کتاب «الطرق 
الحكمية فی السياسة الشرعية» می‌گوید: خداوند. بیامبرانش را فرستاد و 
کتاب‌هایش را نازل کرد تا مردم قسط را به پا دارند. و آن همانا عدلی است که 
زمين و اسمانها قائم به ان است. پس, وقتی که نشانه‌ها و اماره‌های عدل به 
ظهور رسید و چهره عدل به هر طریقی که باشد هویدا گردید. آنجا شرع خدا و 
دین اوست... بلکه خداوند بیان کرده که مقصودش از آوردن شرایع همانا اقام 
عدل در میان بندگانش و بربایی قسط از سوی مردم است. پس هر راهی که عدل 
و فسط را فراهم سازد از دین است و مخالف دین نیست. پس گفته نمی‌شود که 
سیاست عادله مخالف شرع است بلکه موافق آن است. بلکه این جزئی از اجزاء 
آن است. و ما آن را به تبع اصطلاح شما سیاست می‌ناميم. این همانا عدل خدا و 
رسول است که با این امارات و علامات بروز می‌کند. بیامبر(ص) در مورد 
اتهامی» متهم را حبس کرد. و در اتهامی مجازات کرد. چونکه امارات ریبه و شبهه 
به زیان متهم بوده است... و آن حضرت. غلوکننده را از اینکه سهمی در غنایم 
داشته باشد محروم ساخت و متاع او را آتش زد. و جانشینانش نیز بعد از او 


۸ ای ۴۳. سورة ٩‏ توبه, مدنی. 
٩‏ در ص ۱۵۱۲ بدین نکته اشاره شد. 
۶۰ آمدی, الاحکام, ج ۴. ص ۲۹۰-۲۹۲. 


رأی و مراحل تطور آن ۱۶۳ 


چنین کردند. و آن حضرت. قاتل را از سكب محروم ساخت آنگاه که 
شفاعت‌کنندهة او نسبت به امیر سریه بدی کرده بود. پس» شفاعت‌شونده را به 
عنوان مجازات شفاعت‌کننده مورد عقوبت قرار داد. و آن حضرت تصمیم گرفت 
که خانه‌های تارکان نماز جمعه و نماز جماعت را بسوزاند. و در مورد کسی که 
کمتر از مقدار قطع دست. دزدی کند. غرامت را دو برابر ساخت و چند تازیانه از 
باب عبرت و تأدیب تشریع کرد. و در مورد کسی که گمشده را از صاحبش کتمان 
کند. غرامت را دو برابر ساخت. و در مورد تارك زکات. فرمود: ما زکات را از او 
می‌گیریم و بخشی از مال او را به عنوان فریضه‌ای از فرانض پروردگار ماء 
می‌گيریم. و دستور داد که خم‌های خمر را بشکنند. و دستور داد که ديك‌هایی را 
که در آنها گوشت حرام پخته می‌شد شکسته شود»0». 


اجتهاد صحابه در عصر پیامبر(ص) در حضور و در غیبت آن 
حضرت: 


دلیل وقوع اجتهاد از صحابه در عصر پیامبر(ص) در حضور او روایت‌هایی 
است: از جمله آنکه ابوبکر در حق ابو فاده که مردی از مشرکان را کشته بود و 
سلب مقتول را دیگری برده بود. گفت: انتظار نداشته باشید که شیری از شیران 
خدا از خدا و رسول دفاع کند و سلب متعلق به او را به شما بدهیم» حضرت 
رسول(ص) فرمود: «صدق و صدق فی فتواه»۳ (در فتوای خود راست گفت و آن 
را به تحقق رسانید). و این جز از راه رای و اجتهاد نبوده است. و نیز روایتی 
است از پیامبر(ص) که سعدبن معاذ دربارةٌ بنی قریظه حکم کرد که آنان را 
بکشند و ذراری آنان را اسیر کنند. و حکم او از روی رأی بود. سپس, حضرت 


۱ هرگونه پوشش انسان «سلب» است (مصباح). 
۲ ص ۱۳-۱۵ طبع مطبعةالاداب والمژید, قاهره. ۱۳۱۷. 
۳ به مفردات غریب‌القرآن تألیف اصفهانی ماده «صدق» رجوع شود. 


۱۶۴ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


فرمود: «لقد حکمت بک الله من فوق سبعة ارقمة (همانا حکم کرده‌ای به حکم 
خدا از بالای هفت آسمان). و نیز روایتی از پیامبر(ص) که به عمروبن عاص, و 
عقبةبن عامر جهنی» دستور داد که بین دو خصم داوری کنند. و به آن دو فرمود: 
«اگر درست داوری کردید ده حسنه برای شما است و اگر خطا کردید يك حسنه 
برای شما است.»۲۴۱. 

دلیل جواز اجتهاد صحابه در غیبت بیامبر(ص) در حیات آن حضرت. 
روایت‌هایی است: از جمله روابتی است از بیامبر(ص) که وقتی معاذ را به عنوان 
فاضی به یمن می‌فرستاد. فرمود: بر چه اساسی حکم می‌کنی؟ گفت بر اساس 
کتاب خدا. فرمود: اگر نیافتی؟ ا ان فش رسول فان نورد اک 
نیافتی؟ گفت به رأی خود اجتهاد می‌کنم. و آن حضرت معاذ را در این اجتهاد به 
رأی تأیید کرد. و فرمود: الحمدلله که خداوند رسول رسول خدا را به آنچه که 
خدا و رسولش رضایت دارند موفق گردانید. و نیز روایتی است از پیامبر(ص) که 
به معاذ و ابوموسی اشعری که به یمن روانه می‌ساخت. فرمود: پر اساس چه 
قضاوت می‌کنید؟ گفتند اگر حکم را در کتاب و سنت نیافتیم» امری را به امری 
قياس می‌کنیم» آنچه به حق نزدیكتر بود» مطابق آن عمل می‌کنیم - که به عمل به 
قياس تصریح کردند. و بیامبر(ص) در این مورد آن دو را تأیید کرد. پس این 
قباس حجت گشت-و نیزروایتی است از پیامبر(ص) که به ابن مسعود فرمود: «هرگاه 
حکم را در کتاب و سنت یافتی بر طبق آن دو قضاوت کن. و اگر حکم را در آن 
دو نیافتی اجتهاد کن و رای خود را به دست اور»۲۵. 

ابن حزم. ادلة قائلان به رأی را گردآوری کرده و در کتاب «الاحکام» گفته 
است: «علما برای اثبات درست بودن رای به این ايه استدلال کرده‌اند: و 
شاورهم فی‌الامر, فاذا عزمت فتو کل علی الله. و نیز به این آیه: و امرهم شوری 
بینهم. و به احادیث ذیل استدلال کرده‌اند: حدیثی است صحیح دربارة مشاورة 
بیأمبر(ص ) با مسلمین, در مورد اینکه هنگام فرا رسیدن وقت نماز چه کاری 


۴ آمدی: الاحکام ج ۴ ص ۰۳۳۶-۲۳۷ 
۵ آمدی: الاحکام فی اصول‌الدین. ج ۴ ص ۴۵۔۴۲. 


رأی و مراحل تطور آن ۱۶۵ 


بکنند - و این زمانی بود که هنوز اذان نازل نشده بود - بعضی بوق را مطرح 
می‌کردند و بعضی ناقوس را. و نیز حدیثی است از احمدین عمرین انس, از ابو 
داود... از زهری که بیامبر(ص) در روز حدیبیه دربارة جنگ با اصحابش به 
مشاوره پرداخت. زهری گوید: ابو هریره می‌گفت: احدی به اندازة پیامبر(ص) با 
اصحابش مشورت نمی‌کرد. و نیز مهلب روایت کرده... از عبدالل‌بین 
عبدالرحمن‌بن حسین, گفت از بیامبر(ص) درباره حزم سوال شد. حضرت فرمود: 
شما با مردی صاحب رای مشورت می‌کنی سپس طبق اشارة او عمل می‌کنی. و 
در حدیث مرقوع... از عیسی واسطی روایت شده که بیامبر فرمود: هرگز کسی به 
سبب مشورت بدبخت نمی‌شود و هر کس که به رای خود اکتفا کند خوشبخت 
نمی‌شود. و نیز احمدین محمد طلمنکی... از عبدالله‌بن عمروین عاص از بدرش 
روایت می‌کند که دو نفر دربارة مخاصمۀ خود به بیامبر(ص) رجوع کردند. 
حضرت به من گفت: ای عمرو بین این دو نفر قضاوت کن. گفتم شما بدین کار 
اولویت دارید ای رسول خدا. فرمود: هرچند که چنین باشد. گفتم بر چه اساسی 
فضاوت کنم؟ فرمود: اگر در قضاوت بین این دو خطا نکردی ده حسنه برای تو 
است. و اگر اجتهاد کردی و خطا کردی فقط يك حسنه برای تو است. و نیز 
سعیدبن منصور از فرج‌بن فضاله از ربیعبن يزيد از عقبةبن عامر از بیامبر(ص) 
همان را روابت کرده است و فقط به جای «حسنه» «اجر» ذکر شده است. و نیز 
مرا ار اهل کی از اضعاب سا ورایت کوان که ون تا ریش کر 
می‌خوا ست معاذ را به یمن زوانه سازد» فرمود: وقتی که قضاوتی بیش بیاید جگونه 
قضاوت می‌کنی؟ گفت: طبق کتاب خدا قضاوت می‌کنم. فرمود: اگر در کتاب خدا 
نیافتی؟ گفت: به سنت خدا عمل می‌کنم. فرمود: اگر در کتاب و سنت نیافتی؟ 
گفت: با رأی خود اجتهاد می‌کنم و هرچه از دستم بیاید کوتاهی نمی‌کنم. و 
حضرت زد به سین او و فرمود: سپاس خدایی را که رسول رسول خود را به آنچه 
مورد رضایت خود و رسولش است موفق ساخت... و نیز از حضرت علی‌بن ابی 
طالب روایت شده که به پیامبر(ص) گفتم: امری برای ما پیش می‌اید که قران در 
آن مورد نازل نشده و سنتی از سوی شما تحقق نیافته است. فرمود: عالمان را - 


یا فرمود: عابدان را - از مومنان جمع کنید و آن امر را در بین خودتان مورد شور 


قرار دهید و در آن پر اساس رأی يك نفر قضاوت نکنید...». 

ابن حزم این ادلهُ مذکور را به عنوان حجت‌های قائلان به رأی ذکر می‌کند. 
ویر نها تمه یکاش ود | نها ی ما تقو را سار 
می‌دارد. و می‌گوید: «اینها همه چیزهایی است که به عنوان ادلهُ خود جلوه 
داده‌اند. و جز اینها دلیلی از آنان ندیده‌ایم. و اینها هیچکدام به هیچ وجه حجت 
برای انان نیستند»۲۷. 


اصول تشریع در عهد پیامبر(ص) 


از آنچه گذشت روشن می‌شود که در عصری که پیامبر(ص) در ان 
می‌زیست. اصل تشریع همانا رأی بوده است. مزنی گوید: «فقها از عصر 
پیامبر(ص) تاکنون مقیاس‌ها را در فقه در جمیع احکام امر دین خودشان به کار 
پرده‌اند و به کار خواهند برد». و این افزون بر کتاب و سنت است. 

اما کات همانا قران است که کلامی است که به بیامبر(ص) نازل شده و 
در مصاحف نوشته شده و از طریق نقل متواتر به ما رسیده است. و سنت در 
اصطلاح اهل شرع وقتی که از ادل شرعی سخن می‌گویند. عبارت است از: 
گفتار و کردار و تأیید (تقربر) پیامبر. و حدیث همانا سخن پیامبر(ص) و حکایت 
فعل و تقریر اوست. برخی گفته‌اند: حدیث. خاص قول رسول خدا است. نه 
روایت جیزی که دال بر فعل و تقریر اوست. و گاهی حدیث بر چیزی اطلاق 
می‌شود که شامل گفتار صحابه و تابعین و آثار مروی آنان می‌گردد. در کتاب 
«مناقب‌الامام الشافعی» تألیف فخرالدین رازی آمده است: «حدیث عبارت است 
از قرآن و خبر بیامبر(ص) و ادله گواه هستند که حدیث شامل قرآن و خبر 


۰۱۲٩۱ است»‎ 


سم نمت سی یمس سی ہیی یک ر ۳۳| 


۶ ج ۶ ص ۲۵-۲۷. 


رأی و مراحل تطور آن ۱۶۷ 


دهلوی در «حجةالله البالغة» ضمن بیان طریقه تشریع پیامبر(ص) بر اساس 
سنت خود. در سهل و سادگی ایام حیات خود. می‌گوید: «باید دانست که فقه در 
زمان شریف حضرت رسول تدوین نشده بود. و بحث از احکام» در آن زمان» مثل 
بحث فقهای کنونی نبود که با نهایت تلاش خودشان به بیان ارکان و شروط و 
آداب هر چیز متمایز از دیگری به حسب دلیل خودش, می‌پردازند. و حد آنچه را 
که قابل حد.است مشخص می کھت و حضر واشیمارشن انچه فایل عفر است 
بیان می‌کنند. و سایر کارهای خاص خودشان. اما پیامبر(ص) که وضو می‌گرفت. 
صحابه وضوی او را می‌دیدند و از او می‌آموختند. بدون آنکه پیامبر(ص) به آنان 
بگوید که این رکن است و آن ادب. و آن حضرت نماز می‌خواند. و صحابه 
همچون او نماز می‌خواندند. و پیامبر حج می‌گزارد. و صحابه حج او را می‌دیدند و 
هر کاری که او می‌کرد آنان نیز می‌کردند. و این غالب حال آن حضرت بود. و 
بیان نمی کرد که فروض وضو شش يا جهار است. و فرض نمی‌کرد که ممکن است 
یك نفر ناییاپی وضو بگیرد. تا حکم کند که صحیح است با فاسد. جز در موارد 
اندك. و صحابه به ندرت این چیزها را از او می‌برسیدند. از ابن عباس روایت 
شده که گفت: من هیچ قومی را بهتر از اصحاب پیامبر(ص) ندیدم. و آنان تا 
رحلت پیامیر(ص) فقط از سیزده مسأله پرسیدند که همه آنها در قرآن آمده‌اند. از 
جمله: «يسألونك عن‌الشهر الحرام قتال فیه. قل قتال فيه کبیر».۳. «و يسألونك 
عن المحیض»«. ابن عباس گفت: صحابه فقط چیزی را می‌برسیدند که به 
دردشان بخورد. و ابن عمر گفته: از آنجه واقع نشده نپرس. من از عمربن خطاب 
شنیدم که لعن می‌کرد کسی را که از آنچه واقع نشده بیرسد. و قاسم گفته: شما از 
چیزهایی می‌پرسید که ما نمی‌پرسیدیم و از چیزهایی کندو کاو می‌کنید که ما 
نمی‌کرديم. شما چیزهایی می‌پرسید که من نمی‌دانم چیست. اگر آنها را 
می‌دانستیم بایستی می‌پرسيديم. و عمربن اسحاق گفته: من آن عده از صحابه را 
که دیدم بیشتر از آن عده‌ای است که قبل از من بوده‌اند. من هیچ قومی راء از 


۰ آیهُ ۰۲۱۷ سورة ۲ بقره. مدنی. 
۱ اه ۰۲۲۲ سوره ۰۲ بقره. مدنی. 


۱۶۸ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


لحاظ سیرت و زندگی و رفتار ساده‌تر از آنان و سهلگیرتر از آنان ندیده‌ام. از 
عبادة‌بن یسر کندی, در مورد زنی که در ميان قومی مرده بود و ولی نداشت. سوال 
شد. او گفت: من قومی را درك کردم که این سختگیری شما را نداشتند و این 
مسائل شما را سوال نمی‌کردند. این اثار را دارمی روایت کرده است»:۳. 

«مردم در وقایع از پیامبر(ص) استفتا می‌کردند و حضرت فتوی می‌داد. و 
برای قضاوت و داوری نزد آن حضرت می‌آمدند و حضرت قضاوت و داوری 
می‌کرد. و می‌دیدم که مردم کار خوب می‌کنند تحسین می‌کرد. و اگر می‌دید که کار 
بد می‌کنند ابراز نارضایتی می‌کرد. و هر فتوایی که به هنگام استفتا صادر می‌کرد با 
فضاوتی که در فضیه‌ای ابراز می‌کرد یا انکاری که نسبت به فاعل منکر از خود 
نشان می‌داد. همه در اجتماعات صورت می گر فت»«۳. 


اختلاف در رأی در عهد پیامبر(ص) 


اختلافی که حتماً از اجتهاد مبتنی بر رأی بیدا می‌شود. اثری آشکار در 
تشریع عهد بیامبر(ص) بر جای نگذاشت. تشریع آن عهد - جنانکه دیدیم - ساده 
بود و برای جماعتی بود که کارهای خود را سهل و ساده می‌گرفت. و بیامبراص) 
از فوم خود دور نبود. و در موارد اختلاف بین آنان فبصله می‌داد. 

ابن حزم گوید: صحابه در عصر پیامبر(ص) آراء خود را ابراز می‌داشتند. و 
اين به سمع ان حضرت می‌رسید. و کسی را که خطا نکرده بود تأیید می کرد» و 
خطاکننده را به خطایش آگاه می‌ساأخت»۳۴. 

«بیامبر(ص) یاران خود را از تفرقه و نزاع در دین نھهی می‌کرد. زیرا از 
قرآن پیروی می کرد که در قران آمده: («و لوکان من عند غبرالله لوجد و افبه 
اختلافاً کثیراً»». و «ان اقیموا الدین ولا تتفر قوافیه»». و «ولا تنازعوا فتفشلوا 

9 شیح احمد معروف به شاه ولی‌الله محدت دهلوی» 3 ۱ ص ۱ طبع خشاب» مصر. 


۳ منبع قبلی. ج ۱ ص ۰۱۱۲ 

۴ الاحکام. ج ۶. ص ۸۴. 

۵ آي ۸۲ سور ۴۲ نساء مدنی. 
۶ سورد ۳ شواریئ» مکی. 


ری و مراحل تطور آن ۱۶۹ 
زاق فاحل ور یمس رصح یسیع سس .۲ 


و تذهب ریحکم»۳. و «آن الذین فرقوا دینهم و کانوا شيعا الست منهم فى 
شی۳۸۶. و «ولا تکونوا کالذین تفرقوا و اختلفوا»". و روایت شده که وقتی 
بیامبر(ص) مشاهده کرد که اصحابش در مسأل «قدر» بحث می‌کنند. آنان را نهی 
کرد و فرمود: افوام قبل از شما به سبب خوض در این مسأله, هلاك شدند. و 
فرمود: دین عجوزه‌ها را مطمح نظر قرار دهید (علیکم بدین العجانز). و آن یعنی 
ترك نظر. و از هیچ يك از صحابه نقل نشده که اصلا در مسائل کلامی خوض و 
نظر کند. و اگر چنین چیزی بود. نقل می‌شد. همان‌گونه که نظر در مسائل فقهی 
از انان نقل شده است»۲۰. 

نزاع و اختلاف - حتی در غیر مسائل کلامی - برای بیامبر(ص) 
سخت‌ترین چیز بود. آن حضرت هرگاه اندك اختلافی در فهم نصوص از صحابه 
مشاهده می‌کرد. چهره؛ٌ آن حضرت همچون انار سرخ می‌شد و می‌فرمود: آیا شما 
به جنین جیزی دستور داده شده‌آید؟»۴. 

ابن حزم گوید: «خداوند اختلاف در غير آنجه در قرآن آمده مورد مذمت 
قرار داده و گفته است: «و ان الذین اختلفوا فى الکتاب لفى شقاق بعید». و 
«فبعث الله النبین مبشرین و منذرین و انزل معهم الکتاب بالحق لیحکم 
بین‌الناس فیما اختلفو افبه و ما اختلف فیه الا الذین اوتوه من بعد ما جاء تهم 
البینات بغياً بينهم فهدی الله الذين آمنوا لما اختلفوا فيه من الحق باذنه»:». و 
در قرآن» در وجوب اتفاق و نهی از اختلافت» آمده: «با ایها الذين آمنوا اتقوا الله 
حق تقانه و لاتموتن الا و انتم مسلمون و اعتصمو ابجبل الله جميعاً و لاتفرقوا... 


۷ یه ۰۴۶ سورة ۸ انفال. مدنی. 

۸ ای ۰۱۵۹ سورة ۶» انعام. مکی. 

.٩‏ ۵ سورة ۸۳ آلعمران» مدنى. 

۰ آمدی: الاحکام» ج ۴. ص ۳۰۲. 

۱ ابن قیم جوزیه: اعلام الموقعین. ج ۱ ص ۳۱۵. 
۲ آیه ۱۷۶ سور؛ ۲. بقره. مدنی. 

۲ آیه ۲۱۳ سورۀ ۲ بقره» مدنی. 


۱۷۰ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


کدلك بين الله لکم آباته لعلکم تهتدون»۲0 و «ولا تکونوا کالذین تفرقوا و 
اختلفوا من بعد ما جاءهم الببتات و اولئك لهم عذاب عظیم»(۳۵. سس این سخن 
صحیح است که در دین هدایتی نیست مگر به سبب بیان آیات خدا از سوی خداء 
و تفرفه در دين حرام أبنتت و ناروا. و نیز خداوند فرموده: «ولا تنازعوا فتفشلوا و 
تذهب ریحکم»۲۶. و «آن اقیموا الدین ولاتتفر قوافیه». و «وان هذا صراطی 
مستقيما فاتبعوه ولا تتبعو السبل فتفرق بكم عن سبیله ذلك و صاکم به لعلکم 
تتقون»«۲. و «آن الذین فرقوا دينهم و کانوا شتا لست منهم فی شیء»»۲۰. و 
«ولوکان من عند غير الله لوجد و افیه اختلافاً کثیرآ»». و حدیثی است از 
امین على از سلیت سجا. از بر کل ین حسین ا 
که عبدالله‌ین e‏ روزی نزد رسول خدا رفتیم. آن حضرت صدای دو نفر 
را شنید که دربارةٌ آبه‌ای اختلاف داشتند. آنگاه آن حضرت نزد ما آمد در حالی 
که اثر خشم در چهره‌اش شش ااشکار بود و فرمود: اقوام قبل از شما به سبب 
اختلافشان دربارة کتاب خدا هلاك شدند. و حدیئی اسست از عبدالرحمن‌بن 
عبدالله از ابو اسحاق بلخی از فهری. از بخاری, از ابوالولید طبالسی, از شعبه, 
از عبدالملك‌بن ميسرة. از نزال‌بن سبره. از عبدالله‌بن مسعود که گفت: شنیدم 
مردی آنه‌ای را خوانده که من خلاف آن را از پیامبر(ص) شنیدم. من دست او را 


۴. آیه ۱۰۲ و ۱۰۳ سورة ۲: آل عمران» مد 
۵. اآبه ۱۰۵ سورة ۳ء آل عمران» مد 
۶ آبه ۴۶. سورة ۸ انفال» مدنی. 
۷ ایةٌ ۰۱۳ سور ۴۲. شوری. مکی. 
۸ آیه ۰۱۵۳ سور ۶. انعام. مدنی. 
٩‏ یه ۹٩۱۵ء‏ سور؛ ۶ انعام, مدنی. 
۰ اه #۲ سوره ۴ء تساه مدنی: 


رأی و مراحل تطور آن "۱۷ 


حدیث مرفوع از ابن مسعود روایت کرده است و نیز عبدالله‌بن یوسف... از ابو 
هریره از پیامبر ‏ رابت کرده که فرمود: هرچه برای شما بر جای گذاشم به من 
واگذارید که ماه هلاکت اقوام قبل از شما همانا فقط کثرت اختلاف و مسائل 
آنان درباره بیامیران خودشان بوده است.» و نیز مسلم از بحبی‌بن بحبی... از 
پیامبر که فرمود: «مادام که متفق هستید قرآن را بخوانید. و وقتی که اختلاف بیدا 
کردید. برخیزید»... و نیز فرمود: «خداوند از سه چیز در مورد شما رضایت دارد و 
از سه جیز کراهت دارد: از عبادت خدا و عدم شرك و وحدت شما راضی است. و 
از قیل و قال و کثرت سوال و ضایع کردن مال کراهت دارد». برخی از آنچه ذکر 
کردیم کافی است. چونکه خداوند صریحا اختلاف را شقاق و بغی شمرده و از 
نزاع و تفرقه در دین نهی کرده و اختلاف را مایه عذاب عظیم و انقراض به 
حساب آورده و خبر داده که اختلاف همانا تفرق از راه خدا است و هر کس از 
راه خدا منحرف شود در راه شبطان می | فتد» ۵۱۱). 


نگاه اجمالی: 


OT ys‏ بر شالوده وحی اعم 
ان کات و ت ویر اکا ر ی :اض و اجتهاد اصحاب او 
استوار بوده است. بدون آنکه در نعیین معنی ۳ و در تفصیل وجوه مختلف آنء 
تدقیق صورت گرفته باشد. و بدون نزاع و شقاق بین آنان. 

«خداوند هر صحابی را موفق ساخته که مواردی از عبادت بیامبر(ص) و 
فتاوی و قضاوت‌های آن حضرت را مشاهده کند. پس, آن موارد را حفظ و تعقل 
کرده و وجه هر يك از آن موارد را به برکت توأم بودن با قرائن. دریافته است. 
بعضی از ان موارد را به اباحه حمل کرده و بعضی را به نسح, به خاطر انکه 
امارات و قرائن در نزد او کافی بوده است. و چیزی که در نزد صحابه عمده بوده, 


۱ الاحکام فی اصول الدین. ج ۵. ص ۶۵-۶۷ 


۱۷۲ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


فقط همانا یافتن اطمینان و آرامش دل بوده» بدون توجه به طریق استدلال. 
همان گونه که می‌بینیم که اعراب مقصود سخن را در ميان خود درمی‌بابند. و بدون 
آنکه بفهمند. با آرامش دلء تصریح و تلویح و ایماء را درمی با بند» :۰۵۲ 
در نسخه خطی. کتابخانه ملی پاریس: از کتاب «طبقات الفقها» تال شيخ 
ابو اسحاق ابراهیم فیروزآبادی د شیزازئ آمده: «ذکر فقهای صحابه - باید دانست 
که اکثر اصحاب بیامبر(ص ا و ملازم آن حضرت بودند. فقیه بودند. و 
این بدین ترتیب بوده که طریق فقه در حق صحابه همانا خطاب خداوند. و خطاب 
بیامبر(ص) و آنچه از آنها تعقل می‌کردند. بوده است. خطاب خداوند همانا قرآن 
است که با زبان صحابه نازل شده و آنان اسباب و نزول آن و قصص موجود در 
آن را می‌شناختند. بس‌مسطور و مفهوم و منطوق و معقول آنها را می‌شناخته‌اند. از 
این رو ابو عبیده در کتاب «المجاز» گفته: نقل نشده که احدی از صحابه در 
معرفت چیزی از قرآن به پیامبر(ص) رجوع کند. و خطاب پیامبر(ص) نیز به 
زبان صحابه بود. و آنان معنی و منطوق و فحوای آن را می‌فهمیدند. و افعال او 
آنهایی هستند که او به انجام رسانید. از فبیل عبادات, معاملات» سیرت‌هاء و 
سیاسات. و آنان همه اینها را مشاهده کردند و شناختند. و به کرات انها را 
مشاهده و دنبال کرده بودند. و از این رو پیامبر(ص) فرمود: «اصحاب من همچون 
ستارگان هستند که به هر يك از آنان اقتدا کنید هدایت می‌یابید». و نیز هر کس در 
آن سخنانی که اصحاب از رسول خدا آموختند نظر کند. و در افعال آن حضرت 
اعم از عبادات و غیر عبادات کف ده لاحاب فص و داش ات نام 
کند. ناگزیر از فقه و فضل اصحاب آگاه می‌شود. اما جماعت خاص از اصحاب 
به فتاوی و احکام شهرت بافتند و دربارة حلال و حرام سخن گفتند... الخ». 


مفتی‌های صحابه در عهد پیامبر(ص) 


«در زمان پیأمبر(ص) از بین صحابه» کسانی که فتوی می‌دادند. عبارت 
ا ها 
۵۷ سب البالغة, ج ۱ ص ۱۱۲-۱۱۳ 


رأی و مراحل تطور آن ۱۷۳ 


ابی‌بن کعب. معاذین جبل. عماربن یاسر. حدیفبن یمان زیدبن ثاست. 
ابوالدرداء. ابو موسی اشعری» و سلمان فارسی»۵۳؛. 

ابن حزم گوید: «از بین صحابه کسانی که فتاوی بسیار از آنان نقل شده 
مسعود. و زیدبن ثابت. اینان هفت نفرند که از فتوی‌های هر یك از اینان می‌توانیم 
کتابی ضخیم فراهم اوریم. ابوبکر محمدبن موسی‌بن یعقوب‌بین ما مو ن 
فتوی‌های عبدالل‌ین عباس را در بیست کتاب جمع کرده است. و اپوبکر مذکور 
یکی از بیشوایان اسلام در علم و حدیث است. و از بین صحابه کسانی که در حد 
وسط قرار دارند» یعنی فتاوی منقول از آنان نه سار است و نه اندك عبارتند از: 
ام سلمه» انس‌بن مالك-ابو سعید الخدری» ابو هربره. عثمان‌بن عفان, عبدالله‌بن 
عمر ین العاص. عبداللهین زبس ابو موسی اشعری. سعدن وفاص. سلمان 
فارسی. جابرین عبدالله, معاذین جبل, و ابوبکر. و اینان فقط سیرده نفر هستند. و 
از فتاوی هر یك از آنان جزئی بسیار کوچك می‌توانیم فراهم آوریم. و افراد زیر 
ابوبکره. عبادةبن الصامت. و معأو ب‌ین افو سقیان. بقیة اصحابه فتاوی اندك 
اران رانك فط ناس لها دو مما با اتکی بش فا یه توا 
فتاوی همه اینان بس از جستجو و بررسی, فقط جزئی کوچك فراهم می‌آید»«۵. 

تشریع؛ بدانگونه که گفتیم. در اقامة دين و سیاست جماعتی که به روزگار 
بداوت نزديك بودند کافی بود. جماعتی که هنور گام‌های نخستین خود را در راه 


شرایع عرب قبل از اسلام 


۴ این حرم: الا حکام فی اصول الاحكام ج ۵ ص A4۳‏ 


۱۷۴ زمینة تاریخ فلسفة اسلامی 


مردم پود نه تکلیف آنان به چیزی که اصلاً آن را نمی‌شناسند. 

دهلوی می‌گوید: «انبیا(ع) پیش از پیامبر ماء می‌افزودند و کم نمی‌کردند. و 
جز در موارد اندك دست به تبدیل نمی‌زدند. ابراهیم بر دين نوح جیزهایی از قبیل 
مناسك و اعمال فطره و ختنه» افزود. و موسی چیزهایی بر دین ابراهیم افزود. از 
قبیل تحریم گوشت شتر و وجوب سبت و رجم زنا و غير دلث. و بیامبر ما هم 
افزود و هم کم کرد و هم تبدیل کرد. و ناظر در دقائق شریعت, وقتی که این امور 
را موشکافی کند آنها را چندگونه خواهد بافت: از جمله انکه حاملان دين بهود 
احبار و رهبان بودند که در آن به وجوه مختلف که قبلا گفته‌ایم تحریف یدید 
آوردند. و وقتی که پیامبر ما آمد. هر جیز را به جای خود بازگردانید. پس» شریعت 
بیامبر ما با بهودیتی که در دست آنان بود. اختلاف پیدا کرد. و احبار و رهبان 
گفتند: این زیادت و نقص و تبدیل است. در صورتی که واقعاً تبدیل نیست. و از 
جمله آنکه پیامبر ما( ا فی سرت کدی كه نت اومن ی دک 
بود. بعثت اول همانا به سوی بنی اسماعیل بود. و همین است که خداوند 
فرموده: «هوالذی بعث فى الامییین رسو منهم» و «لتنذر قوماً ای انا و هم 
فهم غافلون». و این بعثت اقتضا می‌کند که ماد شریعت او» شعائر و سنن 
عبادات و انواع عرفیاتی باشد که در نزد آنان وجود داشت. زیرا شرع همانا 
و است که نزد آنان وجود داشته, نه تکلیف آنان به چیزی که که اصلا 
آن را نمی‌شناسند. و نظیر آن است این سخنان خداوند که فرموده: «فرآنا عرزا 
لعلکم تعقلون». و «لوجعلناه قرآناً اعخنا لقالوا لولافصلت آیاته اسي 
عر بی). و «و ما ارسلنا من رسول الابلسان قومه». بعثت دوم به سوی سراسر اهل 
زمین بود»۵۵. بس» عرب هنگامی که داخل اسلام می‌شدند. جز در مواردی که 
دين جدید تغییر داده بود. بالضروره همچنان به شریعت خود. به همان گونه که بود. 
ادامه دادند. 

و مبین این معنی است گفتار مؤلفان اصول فقه. آنجا که از شریعت قبل از 
شریعت ما بحث می‌کنند می‌گویند: علما اختلاف دارند درباره بیامبراص) و 
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امتش بعد از بعثت که آیا آنان متعبد به شرع قبلی بوده‌اند یا نه؟ 

شوکانی در کتاب «ارشادالفحول» جهار قول در این باره نقل کرده است: 

اول آنکه پیامبر(ص) از شرع قبلی پیروی نمی‌کرده. بلکه از این پیروی 
ی قدو رة دی ان فبل را به شا غرم وله تسیب اوم است: 

دوم آنکه متعبد به شرع قبلی بوده جز در موارد منسوخ. این قول از 
اصحاب ابو حنیفه و از احمد - در یکی از دو روایت - و از اصحاب شافعی نقل 
شده است. 

سوم توقف است. این را ابن القشیری و ابن برهان حکایت کرده‌اند. 

سپس, شوکانی قولی چهارم می‌افزاید. و می‌گوید: «بعضی از علما به يك 
تفصیل نیکو دست زده و گفته: هرگاه شرع قبلی را از زبان پیامبر(ص) یا از زبان 
کسی که اسلام آورده, مانند عبدالل‌ین سلام و کعب الاحبار» بشنویم منسوخ 
نبوده و مخصوص قبل نیز نخواهد بود. و شرع ما خواهد بود. از کسانی که این 
قول را ذکر کرده‌اند. قرطبی است». و شوکانی می‌افزاید: «و بنابر قول کسانی که 
می‌گویند: پیامبر(ص) متعبد به شرع قبلی بوده» گزیری از این تفصیل نیست. 
زیرا وقوع تبدیل و تحریف در شرع قبلی حتمی است. پس, اطلاقشان, به این 
قبد مقید می گردد. ومن گمان نمی کنم که احدی این را رد کند»۵۶). 

و در کتاب «الاحکام فی اصول الاحکام» تألیف ابن حزم آمده: «و اما 
دربارة شرایع انبیائی که قبل از پیامبر ما حضرت محمد(ص) بوده‌اند. دو قول 
وجود دارد: عده‌ای گفته‌اند که آنها برای ما لازم هستند مادامی که از آنها نهی 
نشده‌ایم. و عده‌ای دیگر گفته‌اند: آنها از ما ساقط‌اند و عمل به هیچ کدام از آنها 
جایز نیست. مگر آنکه در دین خود چیزی داشته باشیم که مطابق با برخی از آنها 
باشد که در این مورد از باب امتثال پیامبر خود به ان عمل می‌کنيم نه از باب 
بیروی از شرایع گذشته» ۵۷. 

علما اختلاف دیگر دربارة پیامبر(ص) قبل از بعثت او ذکر کرده‌اند که آیا 


#۲ ارشادالفحول. ص ۳۳۳ 
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ena‏ 
ار متعبد به شرعی بوده پا نه. بعضی گفته‌اند: قبل از بحت متعبد به شریعت آدم 
بوده است. و بعضی گفته‌اند: به شریعت نوح. و بعضی گفته‌اند به شریعت ابراهیم. 
و بعضی گفته‌اند به شریعت موسی. و بعضی گفته‌اند به شریعت عیسی. و بعضی 
گفته‌اند: به شریعتی از شرایع متعبد بوده است که نه گفته می‌شود از امت بیامبری 
بوده و نه بر شرع او. و بعضی گفته‌اند: متعبد به شریعت همه انبیاء گذشته بوده 
جز آنچه که نسخ شده و از بین رفته. و بعضی گفته‌اند: بر شریعت عقل بوده 
است. و بعضی قائل به توقف شده‌آند»۵0. 

ما درصدد آن نیستیم که استدلال‌های این اقوال را و مناقضات آنها را ذکر 


کنیم. جون این جندان سودی ندارد. 
پیامبر(ص) و شریعت عقل 


اجه ره ا شا است این ا فی از علهای سین ین ان 
هستند که بیامبر(ص) قبل از آنکه وحی به او برسد. بر شریعت عقل بوده است. 
و از علمای مسلمین, برخی بر آن هستند که شرایع گذشته اصلی از اصول تشریع 
اسلامی بوده است. و همین روشن می‌سازد که چرا تشریع‌های اندك که از عهد 
بیامبر نقل شده برای نیازهای امت در آن زمان کافی بوده است. 

آنچه گفتیم داثر بر اینکه برخی از پیشوایان مسلمین گفته‌اند که پیامبر 
اکرم‌(ص) قبل از وحی» متعبد به شریعت عقل بوده است. اقتضا می‌کند که 
بیامبر(ص) پس از وحی نیز بر این شریعت باشد. مگر در مواردی که شرع جدید 
تغییر داده باشد. و در مواردی که تنزیل در آن موارد نازل نشده. عقل یکی از 
اصول تشریع او بوده است. 

و وقتی که شرع قبلی در تشریع اسلامی, در جایی که در اسلام مبطل آن 
نیامده, معتبر باشد. این بدین معنی خواهد بود که شرایع قبلی» اصلی از اصول 
تشریع در صدر اسلام بوده و مادامی که در وین جدید مردود نگشته باشد. حکم به 
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وسیله آنها اثبات می‌شود. 

علمای اصول, استصحاب را به اعتبار اینکه اصلی از اصول فقه در بعضی 
باق انش دک کرهه E‏ 

شوکانی گوید: «استصحاب عبارت است از ابقای حال امر وجودی یا 
عدمی, عقلی یا شرعی. و معنی آن این است که آنچه در زمان گذشته بوده, اصل 
همانا بقای آن در زمان آینده است. و این از مصاحبت اخذ شده که همانا بقای 
آن امر است مادامی که تغییردهنده‌ای پرای آن بدید نیامده باشد. بدین ترتیب که 
گفته می‌شود: فلان حکم در گذشته بوده وهر جیزی که در گذشته بوده و عدم آن 
مظنون نشده» بس بقای آن مظنون است... کاربرد عقل در احکام شرعی, مانند 
ات یه اه ا ولل ری ر ر لات کد ر افد ق ا 
ششم. قاضی ابوالطیب گوید: این حجت است به اجماع کسانی که می‌گویند: 
حکمی قبل از شرع نیست. گوید: سوم استصحاب حکم عقلی است که عقیدۀ 
معتزله است. چونکه از دیدگاه معتزله عقل در بعضی چیزها حکم می‌کند و تا دلیل 
سمعی آن را رد نکرده حجت است. و اهل سنت. بدون اختلاف. می‌گویند که 
عمل به حکم عقل جایز نیست. زیرا عقل در شرعیات حکمی ندارد. گوید: 
چهارم استصحاب دلیل با احتمال معارض است. یا از باب تخصیص در صورتی 
که دلیل «ظاهر» باشد, یا از باب نسخ در صورتی که دلیل «نص» باشد این امری 
است که به آن عمل می‌شود اجماعاٌ. و در نامگذاری این نوع اختلاف است که 
آیا می‌توانیم آن را به نام استصحاب بخوانیم يا نه. جمهور اصولیان آن را 
استصحاب می‌نامند. ولی محققان این نامگذاری را نمی‌بذیرند. از جملةْ این 
محققان عبارتند از: امام الحرمین در «البرهان» و الکیا در «تعلیق» خود. و ابن 
سمعانی در «القوأطع». زیرا ثبوت حکم از ناحية لفظ است. نه از ناحيه 
استصحاب. گوید: پنجم حکم ثابت بالاجماع در محل نزاع است. و این به حکم 
شرعی بازمی‌گردد. بدین نحو که روی حکمی در حالتی اتفاق پیدا می‌شود. 
سیس, صفت مورد اتفاق تغییر بیدا می‌کند. و آنگاه اختلاف بیدا می‌شود. و کسی 
که حکم قبلی را باقی می‌داند به استصحاب حال» استدلال می‌کند. مثال آن این 
است که کسی که می‌گوید: نماز متبمم که در بین نماز خود آب می‌بیند. باطل 
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نمی‌شود. به این دلیل است که بر ]۵ قبل از دیدن اب, اجماع بوده. و 
استصحاب می‌شود و حکم قبلی ابقا می‌شود. تا دلیلی بیدا شود که دیدن آب 
مبطل است. و مانند قول ظاهریه داثر بر اينکه بیع‌ام ولد جایز است. زیرا اجماع 
منعقد است که بیع این جاریه قبل از آوردن فرزند جایز است. پس» ما بعد از 
آوردن فرزند نیز بر این اجماع تکیه می‌کنيم. و این نوع استصحاب محل 
اختلاف است. چنانکه در «القواطم» این را گفته است. و پیشوایان اصولی ما 
اختلاف در آن را این‌جنین فرض کرده اند»۵. 

بدین ترتیب روشن می‌شود که استصحاب در برخی صور آن. همانا اصلی 
از اصول تشریع است که بر اصولی که قبلا ذکر کردیم افزوده می‌شود. و موید 
اعتبار حکم عقل و شرع قبلی» در تقریر و تثبیت احکام عملی در اسلام. اشت. 

و بنابر آنچه ذکر کردیم» مصادر حکم در عهد پیامبر(ص) برای نیاز 
اغا را وه اک 


رای در عهد خلفای راشدین 


عهد بیأمبر(ص) سپری شد. و بعد از آن. عهد خلفای راشدین از سال ۱۱ 
ه (۶۳۲م) تا ۴۰ ه (۶۶۰ م) رسید. 

صحابه اتفاق دارند بر استعمال قیاس. در وقایع فاقد نص بدون انکه 
احکق از آنان آن را مردود شمارد. ابن حزم که خود کر رأی است می‌گوید؛ به 
ثبوت رسیده که صحابه نه بر سبیل الزام و نه به عنوان اینکه حق است» فتوی 
صادر نکرده اند. بلکه به عنوان اینکه يك ظن بوده که به خاطر آن از خداوند طلب 
آمرزش (استغفار) می‌کرده‌اند. و يا بر سبیل صلح میان متخاصم‌ها بوده است»۶۰. 
نیز ابن حرم در الاحکام می‌گوید: «قول به رأی و استحسان و اختیار از سوی 
صحابه» بسیار زیاد رخ داده است. ولیکن به هیچ وجه این‌طور نبوده که برای 


۲۲۰-۲۲۲ شوکانی: ارشادالفحول الی تحقیق الحق من علم‌الاصول» ص‎ ٩ 
.۵۴ الاحکام فى اصول الاحکام» ج ۶ ص‎ ۰ 
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یکی از آنان تن امه باشد که رای خودش را دين خودش قرار دهد که موجب 
حکم شود. و فقط با توجه به اینکه خودشان تصریح می‌کردند که اين رأی به 
خاطرشان خطور کرده و به ظن ايشان چنین است. و بر سبیل صلح بین 
متخاصم‌ها و امثال اينهاء اظهار ری می کردند» (۶۱. 

همین که ابن حزم ظاهری اعتراف کرده ام به طور بسیار زیاد. از 
صحابه سر زده» برای ما کافی است. هرچند که او در اوا وقوع آن راه 
عجیبی پیش گرفته است. 


عهد اپوبکر 


«از جملهُ موارد رأی در عهد ابوبکر» این است که صحابه, در گرفتن زکات 
از بنی حنیقه و جنگ با آنان بر سر زکات. به اجتهاد ابوبکر رجوع کردند. و 
ابوبکر راء در این مورد. با بیامبر(ص) مقایسه کردند. به حسب این وجه شبه که 
پیامبر(ص) نیز زکات را برای فقرا و ارباب مصارف اخذ می‌کرد. و از آن جمله 
است سخن ابوبکر در پاسخ پرسشی که دربارة «کلاله» از او کردند: ابوبکر گفت: 
من دربارة کلاله رأی خودم را می‌گویم: اگر رأی من درست بود. پس» از خداوند 
است. و اگر خطا بود پس, از خودم و از شیطان است: کلاله عبارت است از غير 
والتووند. و از آن جمله استت این حکم ابویکر که مادر مادر رار ارت دخالت 
داد نه مادر پدر را. آنگاه یکی از انصار به او گفت: تو زنی را در ارث مرد متوفی 
شرکت می‌دهی که اگر آن زن مرده بود آن مرد از او ارث نمی‌برد. و زنی را از 
ارث مردی محروم کردی که اگر آن زن مرده بود آن مرد همه ارثیةُ آن زن را به 
ارت می‌برد. آنگاه ایو یک ر کشت و اندو راز شین شرت اشک و از آن 
جمله است حکم ابوبکر از روی رأی در یکسانی در عطا. تا آنکه عمر به او 
گفت: چگونه کسی را که دیار و اموال خود را رها کرده و به سوی رسول خدا 
هجرت کرده با کسی که به زور داخل اسلام شده یکسان قرار می‌دهی. ابوبکر 


۱ ج ۷. ص ۱۱۸۱۱۹ 
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گفت: برای خدا اسلام آورده‌اند و اجرهایشان با خداست. و دنیا فقط به اندازة 
رفع نیاز کافی است. و چون نوبت به عمر رسید» بین آنان فرق گذاشت. و از آن 
جمله است قیاس ابوبکر تعیین امام را از طریق وصیت به تعیین آن از راه بيعت 
توا مها کت کار قت وا وای کی وت گرم وتاب یا اوو فت 
گرد ند ۶۲ 

«و از آن جمله است کار صحانه در مقدم داشتن ابوبکر برای خلافت که 
گفتند: پیامبر(ص) او را برای دین ما رضایت داشت و موافقت کرد. حالا آیا برای 
دنیای ما رضایت و موافقت ندارد. بس. صحابه امامت کبری را به امامت نماز 
قياس کردند. همچنین است اتفاق صحابه بر کتابت مصحف و جمع کردن قرآن در 
ان. و همچنین است اتفاق صحابه بر یکپارچه ساختن مردم بر مصحف واحد و 
ترتیب واحد و حرف واحد):۲:. ۱ 

EE‏ جمله است - چنانکه در «الطرق الحکمیه»»م آمده - این کار 
ابوبکر که لوطیه را سوزانید و قبل از آخرت سوزش آتش را به آنان چشانید... 
چه آنکه خالدبن ولید به ابوبکر نوشت که در بعضی از مناطق عرب مرد را همانند 
زن به عقد نکاح درمی‌آورند. و ابوبکر با اصحاب پیامبر(ص) به مشوت پرداخت. 
و حضرت علی‌بن ابی‌طالب در میان آنان بود. و در حالیکه در سخن گفتن شدیدتر 
از سایرین بود. گفت: این گناه را فقط يك امت از میان امت‌ها مرتکب شد. و 
می‌دانید که خداوند با آنان چه کرد. به نظر من آنان را با آتش بسوزانید. آنگاه 
ابوبکر به خالد نوشت که آنان را بسوزاند. و خالد آنان را سوزانید. 


عهد عمر 
از جملۀ موارد رای در عهد عمر روایتی است دائر بر اینکه عمر به ابو 


۲ آمدی: الاحکام. 
#۳ ابن‌فیم: اعلام الموقعین» ج ۱ ص ۳0۳ 


موسی اشعری نوشت: اشباه و امثال را بشناس. و سپس ایر یی را 
خودت قیاس کن... و در نامه عمر به شریح آمده: هرگاه چیزی را در قرآن یافتی. 
بر طبق قرآن قضاوت کن و به غیر آن توجه نکن. و اگر موردی پیش آمد که در 
قرآن نبود. مطابق سنت پیامبر(ص) قضاوت کن. و اگر موردی پیش امد که نه در 
قرآن بود و نه در سنت پیامبر(ص) بر طبق اجماع مردم قضاوت کن. و اگر موردی 
بیش آمد که نه در قران بود و نه در سنت بیأمبر(ص) واحدی قبل از تو در آن 
باره چیزی نگفته بود. اگر خواستی با رأی خود اجتهاد کن و کار را جلو بیانداز. 
و اگر خواستی به تأخیر بیانداز, به نظر من تأخیر انداختن همانا برای تو خیر 
است. این راسفیان نوری از شیبانی از شعبی از شریح نقل کرده که عمر به 
شریح جنین_ نوشت) (۶۵). 

و از آن جمله است موردی که به عمر گفته شد: سَمرةٌ خمر را از تجار هود 
به صورت یکدهم می‌گیرد و به صورت سرکه درمی‌آورد و می‌فروشد. عمر گفت: 
خدا سمره را بکشد! مگر نمی‌داند پیامبر(ص) فرمود: خدا يهود را لعنت کند., 
خداوند پیه‌ها را بر آنان حرام کرد اما آنان آنها را گداختند و فروختند و بهای 
آنها را خوردند. عمر خمر را به پیه قیاس کرد و بر اساس این قیاس» تحریم آنها 
اه کر نهای انها دات 

و از آن جمله است که عمر ابوبکرة را تازیانه زد. چونکه تعداد شاهدان به 
حد نصاب نرسیده بود. و هرچند که ابوبکرة شاهد بود نه قاذف و مفتری» با این 
خال عمرشاهد را به قاذف قياس کرد. 

و از آن جمله است که عمر دکان خمرفروشی را با هرچه در آن بود 
سوزانید. و قریه‌ای را که خمر در آن فروخته می‌شد سوزانید. و قصر سعدبن 
ابی‌وقاص را سوزانید. چونکه او خود را در قصرش از مردم عادی دور ساخته بود. 
عمر» محمدبن مسلمه را ازو ا برو به طرف سعد در کوفه و قصر 
او را بسوزان» و بدون آنکه کار دیگری از تو سر بزند. نزد من بازگرد. محمد به 


کوفه رفت.واز ىك نفرازافراد عادی مردم عراق (نبطی) هیزم خرید و شرط کرد که 
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به قصر سعد حمل کند. وقتی که به قصر سعد رسید هیزم را در قصر انداخت و به 
آن آتش زد. سعد بیرون آمد و گفت: این چه کاری است؟ گفت: تصمیم خلینه 
است. و او قصر را رها کرد تا بسوزد. و سپس به طرف مدینه عازم شد. و سعد به 
او نفقه پيشنهاد کرد. اما او نیذیرفت. و هنگامی که نزد عمر آمد» عمر گفت: جرا 
نفقه را نپذیرفتی؟ گفت: بمن گفتی کاری دیگر از تو سر نزد تا به نزد من 
بازگردی. 

و عمر, سر نصربن حجاج را تراشید و او را از مدینه تبعید کرد. چونکه زنان 
دربارة او غزلسرایی می‌کردند. و وقتی که صبیع‌بن عسیل تمیمی از عمر چیزی 
پرسید که به او مربوط نبود. عمر بر سر او زد. و از عمال او تاوان گرفت. بدین 
سبب که چون با استفاده از مقام خود انها را به دست اورده بودند و با اموال 
خاص خودشان مخلوط کرده بودند. از این رو. نصف اموال آنان را گرفت: و 
اموال آنان را بین مسلمین و خود آنان به دو قسم تقسیم کرد. 

غمز هافر تا E‏ اراس )یک فقل کیت 
چونکه با پرداختن به حدیث از قرآن باز می‌مانند. و این سیاست و تدبیری بود از 
سوی عمر. همچنین است سایر سیاست‌ها و تدبیرهای او برای امت. 

ابن تیمیه گوید: و از جمله موارد رأی در عهد غر آن انیت کار کی 
را که در يك کلمه زن خود را سه‌طلاقه می‌کند. ملزم به حکم سه طلاق ساخت و 
او می‌دانست که آن یك طلاق است. ولیکن چون مردم. زیاد به این کار دست 


۶ داروردی از محمدین عمر و از ابوسلمه نقل می‌کند که به آبوهر بره گفتم آیا در زمان عمر 
به همین نحو به حدیث می‌پرداختی؟ گفت: اگر در زمان عمر, این‌طور که الآن حدیث نقل می‌کنم به 
نقل حدیث می‌پرداختم حتماً او مرا می‌زد. از معن‌بن عیسی از مالك از عبدالل‌بن ادریس از شعبة از 
سعیدین ابراهیم از بدرش روایت کرده که عمر سه نفر را زندانی کرد: ابن مسعود. ابو درداء» و ابو 
مسعود انصاری. و گفت: شما از پیامبر(ص) حدیث بسیار نقل می‌کنید. از ابن علیه از رجاءبن 
ابی‌سلمه نقل است که به من گفتند معاویه می‌گفت: بر شما باد حدیث عهد عمر. زیرا او مردم را در 
نقل حدیث از بیامبر(ص) ترسانیده بود - «تاریخ تشریع اسلامی» تالیف محمد خضری ص 
۹-۰ 

۷ این‌قیم: الطرق الحکمیه. ص ۰۱۵-۱۸ 


ری و مراحل تطور آن ۱۸۳ 


می‌زدند. عمر مصلحت دید که آنان را با ملزم ساختن به آن» مجازات کند. و از 
آن جمله است منع عمر از فروختن ام‌ولدها. و این رأی او بود که به مصلحت 
امتا یواست وگه در ات سامیر(ض )ور دورن خلافت: ابویک انها 
فروخته می‌شدند. به همین سبب حضرت علی‌بن ابی‌طالب تصمیم به فروش آنها 
گرفت. و گفت: عدم فروش, رآیی بود که خود او و عمر به آن توافق کرده بودند. و 
قاضی او عبیدة‌السلمانی گفت: يا اميرالمؤمنین داف تو ورای عمر» بر روی هم 
شا ات ما ان ریبد ای عضرت ان کت یه اند که 
قضاوت می‌کنید قضاوت کنید. چونکه من اختلاف را نمی‌پسندم. و اگر او نصی از 
پیامبر(ص) در تحریم آنها داشت. آن را به رای خود و عمر نسبت نمی‌داد. و 
نمی‌گفت که رأی من این است که فروخته شوند0. 


عهد عشمان: 


اد هه راان امت کدی وا امه یر کتک ازز ی 
خودت پیروی کن رای تو استوارتر است. و اگز از رای قبل از خوت پروی 
کنی رأی نیکویی است. و اگر دلیل قاطع بر یکی از این دو رأی داشته باشی, بر 
صواب دانستن هر دو رائ نارواست. 

و عثمان چون قرائت واحد را به مصلحت امت دید مردم را به يك قرائت 
از بین هفت قرائت زمان پیامبر(ص) کشانید. و چون صحابه اختلاف در قرآن را 
به زیان امت دیدند. و اتحاد مردم را در يك قرائت» سالمتر و دور از اختلاف 
تشخیص دادند. این کار را کردند. و مردم را از قرائت‌های دیگر منع کردنده». 


عهد علی(ع): 


از خهله آراء ان است که حضرت علی در حد شارب خمر گفت: وقتی که 


۶۸. همان منبع قبلی ص ۱۸-۱۹. 
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بخورد مست می‌شود. و وقتی که مست می‌شود به هذیان می‌افتد. و وقتی که هذیان 
بگو ید افترا می‌بندد. بس» دربارةٌ شارب خمر حد مفتری جاری سازید. در این 
مورد حد شارب خمر با حد قادف مقایسه شده ست 

و از آن جمله است که عمر در کشتن قاتل مقتولی که هفت نفر در قتل او 
شرکت داشتند در شك و تردید بود. حضرت علی به او گفت: اگر چند نفر در 
سرقتی شرکت کنند آیا دست آنها را قطع می‌کنی؟ گفت: بلی. گفت: اینجا هم 

و از آن جمله است سوزانده شدن زنادقه و رافضه به وسیلاً حضرت علی. 
را عظیم تشخیص داد عقوبت ان را بزرگترین عقوبت قرار داد تا مردم از این 
قبیل کارها دست بردارند. و لذا حضرت علی فرمود: 

لات اش اراشا اعت تارمن دقوت يا 

و قنبر غلام آن حضرت بود(۶). 

و از آن جمله است که وقتی عمر کسی را به سراغ زنی فرستاد و آن زن از 
ترس دچار سقط جنین شد. حضرت علی فرمود: اما گناه آن امیدوارم که از تو 
برداشته شود. و بنا به رای من تو باید دیه بپردازی. عمر به او گفت: مصمم هستم 
که تا دیه را بر بنی عدی, یعنی قوم عمر, تعیین نکرده‌ای از اینجا نروی. ولی 
عثمان و عبدالرحمن‌بن عوف عمر را در حکم تادیب‌کننده به حساب آوردند و 
گفتند تو تأدیب‌کننده بوده‌ای و جبزی بر تو نیست... این واقعه را ابن عبدالبر 
بدین نحو روایت کرده است: «زنی بود که شوهرش در سفر بود» و عمر شنید که 
در نزد او به نقل حدیث برداخته می‌شود. کسی را نزد او فرستاد تا او را نصحیت 
کند و تذکر دهد و او را بترساند تا شاید از کارش دست بردارد. اما در نتبجه این 
کار» آن زن درد زایمان گرفت و بجه‌ای به دنیا آورد و آن بچه صدایی کرد و مرد. 
عمر در این‌باره با اصحابش به مشاوره پرداخت. آنان گفتند: به خدا سوگند که 


۶۹ منبع قبلی. ص ۹ 


ری و مراحل تطور آن ۱۸۵ 


چیزی بر گردن تو نیست. و تو جز خیر قصدی نداشتی. و حضرت علی حاضر بود. 
عمر گفت: يا اباحسن رای تو چیست؟ علی گفت: اینان اظهار رای کردند. اگر 
منتهای رأی اینان همین بود» پس, به آنچه بایستی قضاوت کنند. قضاوت 
کرده‌اند. و اگر خواسته باشند به تو تقرب جویند و جانب تو را گرفته‌اند. پس, تو 
فا انا پر یو کی ارت کار شترا رم که رتی بان هار کر 
بردارد به حسب نیت تو و آنچه از تو می‌داند. و اما در مورد ان بچه به خدا 
سوگند که تو باید غرامت بدهی. عمر گفت: به خدا سوگند تو در مورد من راست 
گفتی, تو را سوگند می‌دهم که بی‌درنگ غرامت را بر فرزندان پدرت تعیین کن. 
منظور عمر از فرزندان بدرت همانا فرزندان عدی‌بن کعب یعنی قبیلة عمر 
بود))(۷۰). 

«و از آن جمله است اختلاف صحابه در مورد اینکه مرد به همسرش بگوید: 
تو بر من حرام هستی. تا آنکه ابوبکر و عمر گفتند: این همانا سوگند (یمین) 
است. و حضرت علی و زید گفتند: این همانا سه‌طلاقه کردن است. و ابن مسعود 
گفت: اين همانا يك طلاق است. و ابن عباس گفت: این همانا ظهاره» 


است »)۰۷۱ 
بروز اختلاف به سبب رای در احکام 


در این عصر اختلاف به رآ در مسائل احکام بروز کرد. شاطبی در 
«الاعتصام» گوید: «بیامبر(ص ) به یکبارجگی و هدایت ما بسار آهمبت می‌داد. 


۰. ابن عبدالبر: مختصر جامع بیان‌العلم» ص ۱۴۶۱۴۷. 

۱. ظهار در لغت مصدر «ظاهر الرجل» یعنی به همسرش گفت: انت علی کظهرامی» یعنی تو بر 
من حرامی همچون ظهر مادرم. و چون ظهر و پشت همانا ستون بطن است» از این روء ظهر کنایه از 
بطن است. و ظهار در جاهلیت طلاق بوده. اما در شرع. ظهار عبارت است از اینکه مسلم عاقل, 
زوجه خود را یا جزء شایع از او راء مثلا ثلث یا ربع او راء یا با يك تعبیری کل او راء به چیزی که نظر 
به آن حرام است از زنی که حرام ابدی است. ولو از راه رضاع یا سبب. تشبیه کند. و حکم ظهار 
ریت و کے و راع اد کارت کان ات كات ماعات الوم 

۲ ابن‌حزم: الاحکا» ج ۴. ص ۵۲۵۶. 
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حتی در حدیثی از ابن‌عباس وارد شده که وقتی پیامبر(ص) در حال احتضار بود. 
و عده‌ای از جمله عمربن خطاب حاضر بودند. پیامبر فرمود: «بیاورید تا نامه‌ای 
برای شما بنویسم که هرگز بعد از نوشتن این نامه گمراه تخواهید شد» عمر گفت: 
درد بر پیأمبر غلبه کرده و شما قرآن دارید و کتاب خدا ما را بس است. و اهل آن 
بیت اختلاف کردند و مخاصمت بیش آمد. برخی گفتند: بیاورید تا بیامبر(ص) 
نامه‌ای بنویسد که بعد از آن گمراه نشوید. و برخی همان سخن عمر را می‌گفتند. 
و چون هیاهو و اختلاف در نزد پیامبر(ص) زیاد شد پیامبر فرمود: «از نزد من 
بروید». و ابن‌عباس می‌گفت: تمام مصیبت هماناء اختلاف و هیاهویی بود که 
نگذاشت بیامبر(ص) برای مردم نامه را بنویسد» آن وحیی بود که خداوند به او 
a as‏ از ان کی از یه 
پس امت از مقتضای این سخن الهی که «ولایزالون مختلفین»۳ خارج می‌شدند 
و در تحت «الامن رحم ريك»» داخل می‌شدند. و خدا همان را می‌کند که در 
علم سابق خود است که همچون سایر امم این امت نیز اختلاف بیدا کردند»۷۵. 

در شرح مواقف الت سید شریف آمده است: «آمدی گوید: مسلمین در 
هنگام وفات بیامبر(ص) بر عقيدهٌ واحد و طریقت واحد بودند. جز کسانی که در 
باطن نفاق داشتند و در ظاهر وفاق. سپس, اختلاف در بین آنان پدید آمد. نخست 
در آمور اجتهادی که نه موجب ایمان می‌شوند و نه موجب کفر. و منظورشان از آن 
اور کی ی ا ا رایس دی و امه متاهم و رازهای ا م شرع نود 
این» مانند اختلاف آنان دربارة سخن پیامبر(ص) به هنگام مرض موت آن 
حضرت که فرمود: کاغذی بیاورید تا نامه‌ای برای شما بنویسم که پس از من 
گمراه نشوید. تا آنکه عمر گفت: درد بر پیامبر غلبه کرده, و کتاب خدا ما را بس 
است. و هیاهو زیاد شد. تا آنکه بیامبر فرمود: از نزد من پروید. که تنازع در نزد 
من نارواست. و مانند اختلافشان» بعد از آن, در تخلف. از سپاه اساسه: که 
گروهی گفتند: باید از سخن پیامبر(ص) بیروی کنیم که فرمود: سپاه اسامه را 

۳ یه ۰۱۲۰ سور ۰۱۱ هودمکی. 

۴ همان آیهُ قبلی. 

۵ ج ۳. ص ۱۲.۱۳. 


رأی و مراحل تطور آن ۱۸۷ 
مجهز سازید خدا لعنت کند کسی را که از سپاه اسامه تخلف کند. و گروهی 
گفتند: ما از سپاه اسامه تخلف می‌کنيم و منتظر می‌مانیم تا ببینیم بیماری 
پیامبر(ص) به کجا می‌انجامد. و مانند اختلافشان دربارهةٌ مرگ پیامبر(ص). حتی 
عمر گفت: هر کس بگوید محمد(ص) مرده من او را با شمشیر خواهم زد. 
پیامیر( ص) به آسمان رفت همان‌گونه که عیسی‌بن مریم رفت. و ابوبکر گفت: هر 
کس محمد را می‌پرستید. محمد مرد. و هر کس خدای محمد را می‌پرستد او هرگز 
نمی‌میرد و این آیه را خواند: و ما محمد الارسول‌الله قدخلت من قبله الرسل افان 
مات او قتل انقلبتم علی اعقابکم... تا آخر آیه. بعد مردم به سخن ابوبکر توجه 
کردند. و عمر گفت: گوئیا جز اکنون این ابه را نشنیده بودم. و مانند اختاد فشان» 
بعد از آن» در جای دفن پیامبر(ص) که آیا مکه باشد يا مدینه یا قدس. تا انکه 
این سخن بیامبر(ص) را شنیدند که «انبیاء هر جا مردند همانجا مدفون می‌شوند». 
و مانند اختلافشان در امامت و ثبوت ارث از بیامبر - چنانکه گذشت. و مانند 
اختلافشان دربارٌ جنگ با کسانی که زکات نمی‌دادند. تا آنکه عمر گفت: چگونه 
با اینان بجنگیم در حالیکه پیامبر گفت: من مأمورم که با مردم بجنگم تا بگویند لا 
اله الا الله و وقتی که آن را گفتند جان و مالشان مصون است. آنگاه ابوبکر به او 
گفت: مگر پیامبر نگفته «الا بحقها» (مگر به حسب حق آن). و از جملاً حق آن 
اقامة نماز و دادن زکات است. و اگر اینان آن زکات شتر و گوسفند را که به بیامبر 
می‌دادند په من ندهند. بر سر همین امسر با آنان جنگ خواهیم کرد. بعد 
اختلافشان در منصوب شدن عمر به خلافت به توسط ابوبکر پیش آمد. و بعد از 
آن اختلافشان در امو شووی بسن امد که مر پروی کار .امدن عثمان شد. 
سیس اختلافشان در قتل عثمان و در خلافت حضرت علی و معاویه و در جریان 
جنگ جمل و صفین بروز کرد. و بعد در بعضی احکام فرعی اختلاف بیدا کردند 
مانند اختلافشان در کلاله. میراث جد با اخوه. ديه انگشتان, و دیه‌های دندانها. و 
اختلاف به‌تدریج یکی بس از دیگری پیش می‌آمد تا آخر روزگار صحابه»۰". 
ابن حزم در «الاحکام» داستان صحیفه و نامه‌ای را که اولین اختلاف مبتنی 


۶ طبع استانبول ۱۲۸۶. ص ۲۱۹-۲۲۰ 


۱۸۸ زمينة تاریخ ف فلسفة اسلامی 


بر رای در اسلام بود ذکر می‌کند و می‌گوید: «از ابن عباس روایت شد که گفت: 
چون درد پیامبر(ص) شدید شد. فرمود: بیاورید تا نامه‌ای برای شما بنویسم که 
بس از من گمراه نشوید. عمر گفت: درد بر پیامبر غلبه کرده. ما کتاب خدا را 
داریم و کتاب خدا ما را بس است. پس اختلاف بیدا کردند و هیاهو زیاد شد. 
پیامبر(ص) فرمود: از نزد من دور شوید تنازع در نزد من نارواست. ابن‌عباس 
بیرون آمد در حالی که می‌گفت: تمام‌مصیبت همین است که مانع نوشتن 
پیامبرص ) شدند. 

«عبدالله‌بن ربیع از ابن عباس همین روایت را نقل می‌کند. و در آن آمده 
است که گروهی درباره پیامبر(ص) می‌گفتند: او - نعوذبالله - هذیان گوید. مولف 
[ابن حزم] گوید: این لغزش عالم است مردم را از قدیم از آن برحذر داشته‌اند. و 
در علم سایق خدا بوده که بین ما اختلاف باشد, و گروهی گمراه شوند و گروهی 
به هدایت خدا هدایت یابند. و از این رو بوده که عمر و موافقانش آن سخن را 
گفتند که سبب محروم شدن از خير نامه‌ای شد که اگر می‌نوشت گمراه 
نمی شدیم..۰» ۰۱۷۷ 


اسباب اختلاف: 


ابن حزم به اسباب اختلاف پدید آمده در این داستان مذکور و ساپر 
اختلاف‌هابی که در عهد صحابه بروز کرد» جنین اشاره می‌کند: «گاهی می‌بینی که 
يك نفر حدیث را حفظ کرده اما یادش نیست و برخلاف آن فتوی می‌دهد. و 
گاهی این در مورد آیات قرآن بیش می آید. مثلا عمر در منبر دستور داد که از 
عددی که او گفت چیزی در مهر زنان نیفزایند. و زنی این آیه را به یاد او آورد که 
«وآتیتم احداهن قنطاراً» و عمر حرف خود را پس گرفت و گفت: ای عمر همه از 
تو فقیه‌تر هستند! و گفت: زنی درست گفت و امیرالمومنین خطا کرد. و نیز عمر 
دستور داد که زنی که زابیده بود در ماه ششم نکسا شود. و حضرت على این 


۷ ابن حزم: الاحکام ج ۰۷ ص ۱۲۲-۱۲۴ 


رأی و مراحل تطور آن ۱۸۹ 


آیه را به یاد او آورد که «و حمله و فصاله ثلائون شهراً» با این آیه که «والوالدات 
برضعن اولادهن حولین کاملین». و عمر از دستور سنگسار شدن او عدول کرد. و 
عمر می‌خواست به عیبنةبن حصن حمله‌ور شود. چونکه او به عمر گفت: ای عمر! 
نه بخشش فراوان به ما می‌کنی و نه از روی عدالت حکم می‌کنی. ولی حربن 
قیس‌بن حصن‌بن حذیفه این آیه را برای عمر خواند که «و اعرض عن الجاهلین» 
و به عمر گفت: این عینیه - از جاهلان است. و عمر از حمله به او خودداری کرد. 
و روز رحلت بیامبر(ص) عمر گفت: به خدا سوگند که بیامبر(ص) نمرده و 
نخواهد مرد. ما همه قبل از او خواهیم مرد - یا سخنی به این مضمون - تا آنکه 
این آیه برای عمر خوانده شد که «انك میت و انهم میتون». آنگاه شمشیر از 
دست عمر افتاد و خود به خاك افتاد. و گفت: گوئیا به خدا هرگز این آیه را 
نخوانده بودم. وقتی که این غفلت در مورد قرآن امکان‌پذیر باشد, در حدیث بیشتر 
امکان دارد. پس حدیث گاهی فراموش می‌شود. و گاهی فراموش نمی‌شود؛ ولیکن 
در آن دست به اویل زده می‌شود. مثلا گمان می‌شود تخصیص خورده يا مورد 
نسخ واقع شده یا معنایی احتمال داده می‌شود»«». و نیز ابن‌حزم بدان اختلاف 
چنین اشاره می‌کند: «به خدای بزرگ سوگند. هرگز دو نفر یا بیشتر در چیزی از 
دین اختلاف پیدا نکردند مگر در منصوص مبیّن در قرآن و سنت که یکی گفته: به 
آن عمل نمی‌شود. و دیگری گفته: آن به خلاف ظاهرش حمل می‌شود. و دیگری 
گفته: آن تخصیص خورده است. و کسی دیگر گفته: آن منسوخ است. و دیگری 
گفته: آن قابل تأویل است... پس, بنابراین. و بنابر فراموش شدن نص, بوده 
است که اختلاف کنندگان در مورد خلافت ابوبکر اختلاف کردند»۷. 

ابن حزم با این سخن خود می‌خواهد از اینکه اختلاف بین صحابه به سبب 
رأی بوده است. فرار کند. اسباب اختلافی که او برشمرده صحیح است. ولیکن 
تکیه بر رای بوده که سبب اختلاف گشته. حتی در این موردی که او ذکر: کرده 
است سبب اختلاف چیزی غیر از رای نبوده است. و شاطبی در کتباب 


۸. همان منبع قبلی. ج ۷ ص ۱۲۵. 
٩‏ همان منبع قبلی, ج ۷ ص ۱۲۶-۱۲۷. 


۱۹۰ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


«اعتصام».۸ تصریح کرده که خداوند به حکمت خود حکم کرده که فروع این 
دين 7 انظار و جولانگاه ظنون است. و قلمرو اجتهاد و قلمروهای ظنون, 
عادتا مختلف‌اند. و ما یقین داریم که اختلاف در مسائل اجتهاد از باب محض 
رحمت از کسانی رخ داده که اجتهاد برای آنان حاصل شده یعنی صحابه و 
بیروان راستین انان. و انان بودند که باب اجتهاد را و جواز اختلاف در ان را 
برای مردم گشودند.» 


تفاوت اختلاف در عهدهای خلفای راشدین 


وقوع اختلاف در عهدهای خلفای راشدین به طور یکسان نبوده است. 

ابن‌قیم جوزیه در کتاب «اعلام الموقعین» می‌گوید: «در دوران خلافت 
ایک اخلاف بیدا دز یکی او اکم دن بش تیاب وف دوزان خف مر 
صحابه اندکی در معدودی مسائل اختلاف بیدا کردند. و یکدیگر را در اجتهادشان. 
بدون مذمت و طعنه زدن. بذیرا بودند. و اندك بودن اختلاف«* در عهد عمر به 
حزم و حریت و حسن سیاست و اعتماد او به شوری, باز می‌گردد»۸. 

و جون خلافت به عثمان رسید. در مسائلی اندك اختلاف بیدا کردند که 
ان شاف هی اه با و ا ی بو مر خر ف ن را کر 
امر متعه" و غیر آن ملامت کرد. و عمار یاسر و عایشه» در برخی مسائل تقسیم 
اموال و ولایات. او را ملامت کردند. 


۰ ج ۳ ص ۸ و ۲ و ۱۱. 

۱ در مختصر جامع بیانالعلم تألیف ابن عبدالبر آمده است که عمر در اختلافش با حضرت 
علی و زید گفت: این رای من است و رای مشترك است و رای من ناقض رای آنها نیست. و موارد 
بیشمار دیگر- ص ۱۲۸. و در الاحکام ابن حزم ج ۴. ص ۱۰-۱۱ در جلوگیری عمر از اختلاف بحث 
تاه است: 

۲ ج.۱ ص ۱۵. 

AY‏ در کشاف اصطلاحات الفنون آمده که متعه دو بار در ایام خیبر و ایام فتح مکه مباح نود و 
سپس منسوخ گردید... و در کتاب نیل‌الاوطار تألیف شوکانی ج ۲ ص ۱۹۰ بر جواز متعه تکیه شده. 
و در منتقی‌الاخبار تألیف ابن تیمیه آمده که حکم جواز متعه منسوخ نشده است -ج ۴. ص ۰۱٩۰‏ 


رأی و مراحل تطور آن ۹۱ 


وقتی خلافت به علی(ع) رسید. اختلاف به شمشیر کشیده شد. 

دهلوی در این‌باره می‌گوید: «اکابر فتوی عبارتند از عم علی(ع) ابن 
مسعود, و ابن‌عباس. اما عمر چون با صحابه به مشاوره و مناظره می‌پرداخت تا 
ابهام رفع شود و اطمینان حاصل شود. از این رو قضاوت‌ها و فتوی‌های او در 
مشارق زمین و مغارب آن بذیرفته می‌شد. و این سخن ابراهیم [نخعی] است: 
وقتی عمر وفات یافت نهدهم علم رفت. و ابن‌مسعود گفت: وقتی عمر راهی را 
می‌رفت برای ما آسان می‌آمد... و ابن مسعود در کوفه بود. و فقط اهل ناحیة خود 
او فتاوی او را می‌بذیرفتند. و ابن‌عباس بعد از عصر اولین به اجتهاد پرداخت. و 
در بسیاری احکام با آنان مخالفت کرد. و اصحابش که از اهل مکه بودند از او 
بیروی کردند. ولی در فتوی‌های منحصر به خودش» جمهور اهل اسلام از او 
ری کرت اما غ او ان عهان تفر کون ا شاط میرد خن آماترکن 
و شرط را از آداب و سنن تمیز نمی‌دادند. و به هنگام تعارض اخبار و ناسازگاری 
دلائل» جز در موارد اندك. از خود سخنی نداشتند. مانند ابن‌عم عايشه و زیدبن 


ثابت»۸۳. 


در این عهد. اصول احکام شرعی چهار امر گردید: کتاب» سنته, رأی یا 


۴ دهلوی: حجالله البالغة ج ۱ ص ۱۰۵. 

۵ روایت سنن در این دوره اندك بود. زیرا خلفا سختگیری و احتیاط به خرج می‌دادند. 
خضری گوید: «این احادیث دلالت دارند که پیشوایان و زمام‌داران اسلام در این دوره به تقلیل روایت 
وامی‌داشتند که مبادا دروغ و خطا از پیامبر(ص) انتشار یابد. از این رو احتیاط می‌کردند. ابوبکر و 
عمر فقط احادیثی را می‌بذیرفتند که دو نفر از پیامبر(ص) شنیده باشند. حتی ابوبکر از مغیرةبن شعیه 
در روابتش کسی را که مؤید او باشد طلب کرد. و عمر از مغیره و ابوموسی. تأبیدکننده خواست. و به 
موثق بودن آنها و مقام بلندشان اعتنا نکردند. حضرت علی راوی را سوگند می‌داد. و هرگاه مطمئن 
می‌شدند به مقتضای احادیث عمل می‌کردند و مخالفت نمی‌کردند. و این کار آنان موجب تقلیل روایت 
در این دوره گردید. و در حادثه‌ای که به ذکر حدیث کشیده می‌شد, فقط به حدیثی که دو شاهد داشت» 
اکتفا می‌شد - تاریخ‌التشریع الاسلامی, ص ۱۰۳. 


۱۹۲ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


قیاس, و اجماع یعنی آنچه که جماعت مسلمین بر آن است از قبیسل حلال 


دانستن امری يا تحریم چیزی. 
اجماع 


شافعی گوید: «هر کس همان را بگوید که جماعت مسلمین می‌گوید: با 
ماک هرا کته بے رر کیا آنجه ا غت این ی وید مغانت 
ورزد» با جماعت آنان مخالفت کرده است. در صورتی که همراهی با جماعت 
مسلمین يك دستور دینی است. و غفلت فقط در تفرقه است. اما جماعت» هرگز 
از معنی کتاب خدا و سنت و قیاس - ان‌شاءالله - غفلت نمی کند»«۸. 

ان ما کف مور اتفای اوی کد ان ون بیان من اجماع ات 
[محل نزاع ] خالی از غموض نیست. سپس, در توضیح آن اختلاف پیدا کرده‌اند. 

ابن‌حزم گوید: «آنگاه ما و اکثر مخالفان ما اتفاق پیدا کردیم در اينکه 
اجماع علمای اهل اسلام حجت و حق قطعی در دین خدا است. سپس اختلاف 
پیدا کردیم: گروهی گفتند: اجماع چیزی است غير از قرآن و غیر از سنت. بلکه 
اجتماع علمای مسلمین در مورد حکمی است که نصی در آن نیست. و فقط به 
حسب رای انان است و پا به حسب این است که انان غير منصوص را به 
صوص فاس ای کا و ما نیرسن لین و درت تست الا 
امکان ندارد که اجماع علمای امت بر غیر نصی از قرآن و سنتی از رسول(ص) 
انعقاد بناید...»۸۷. 

ابن‌حزم می‌گوید: «و گروهی گفتند: اجماع همانا اجماع صحابه است و 
بس. و اما اجماع کسانی که بعد او صحابه‌اند. اجماع نیست. و گروهی گفتند: 
اجماع اهل هر عصر, يك اجماع صحیح است. سپس, این گروه اخیر اختلاف 
کردند: گروهی از اینان گفتند: وقتی که اجماع هر عصر را صحیح بدانیم» پس 


۷ الاحکام» ج ۲. ص ۱۲۸-۱۲۹. 


رأی و مراحل تطور آن ۱۹۳ 


احدی نمی‌تواند با آن مخالفت کند. نه از خود اهل آن عصر و نه احدی از اهل 
عصرهای بعد, جونکه آن اجماعی است صحیح. و گروهی دیگر از اینان گفتند: 
باید آن عصر را در نظر داشته باشیم: اگر اهل آن عصر همگی منقرض شدند و 
احدی از خود آنان با اجماعشان مخالفت نکرده پس آن اجماع منعقد شده و 
احدی نباید با آن مخالفت کند. ولی اگر یکی از اهل ان عصر از ان اجماع 
رجوع کرد این رجوع برای او جایز است و با این رجوع آن اجماع از بین 
می‌رود. و گروهی گفتند: هرگاه اهل يك عصر در مساله‌ای اختلاف داشته باشند, 
اختلاف تحقق یافته و در آن مسأله ابداً اجماع انعقاد پیدا نمی‌کند. و گروهی 
گفتند: هرگاه آهل يك عصر در مسأله‌ای اختلاف پیدا کنند. سپس آهل عصر بعد 
از آنان بر یکی از اقوال اهل عصر قبلی اجماع کنند. این اجماع صحیح است. و 
احدی, تا ابد نمی‌تواند با آن اجماع مخالفت کند. و گروهی گفتند: هرگاه اهل 
يك عصر روی ده قول مثلا یا کمتر یا بیشتر اختلاف کنند. این اختلافی است در 
محدودهٌ چند قول معین مورد اختلاف. و اجماعی است صحیح بر ترك قولی که در 
بین اقوال آنان نیست. پس کسی نمی‌تواند از هم آن اقوال خارج شود. و 
می‌تواند به اقتضای اجتهادش یکی از آنها را اختیار کند. و گروهی گفتند: هر جا 
اختلافی دیده نشود. ان يك اجماع صحیح است و مخالفت با ان جایز نیست. و 
گروهی گفته‌اند: این اجماع نیست. و گروهی گفته‌اند: وقتی که جمهور مردم روی 
قولی اتفاق داشته باشند, و یکی از علما مخالف آنان باشد. به این یك قول نباید 
توجه شود: و قول جمهور خود اجماعی است صحیح. این سخن از محمدبن 
جریر طبری است. و گروهی گفتند: این اجماع نیست. و گروهی گفتند: قول 
جمهور و اکثر اجماع است. هرجند که کسانی که کمتر از انان هستند مخالف 
باشند. و گروهی گفته‌اند: این اجماع نیست. و گروهی گفته‌اند: فقط اجماع اهل 
مدینه, اجماع است. و این قول از مالکی‌ها است. و آنگاه اینان اختلاف کردند: 
ابن بکیر از بین مالکی‌ها. و گروهی همآوا با او گفتند که این اعم از آن است که 
از روی رأی باشد. یا قیاس, يا نقل. و محمدین صالح ابهری» از بین مالکی‌هاء و 
گروهی همراه با او گفتند: این فقط در صورتی است که فقط نقل باشد. و 
گروهی گفتند: اجماع اهل کوفه, اجماع است. و این سخن از برخی حنفی‌ها 
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اس. و گروهی گفتند: وقتی که يك قول از يك صحابی یا بیشتر باشد و مخالفتی 
از صحابه با آن دیده نشود. آن اجماع است. هرچند که بعد از صحابه با آن 
مخالفت شده باشد. و این سخن از برخی شافعی‌ها و جمهور حنفی‌ها و مالکی‌ها 
است. و بعضی از شافعی‌ها گفته‌اند: این در صورتی اجماع است که آن قول در 
بین صحابه مشهور باشد و دیده نشده باشد که احدی از صحابه با ان مخالفت 
کرده باشد. ولی اگر آن مشهور و منتشر نباشد. اجماع نیست و مخالفت با آن 
جایز است»۸۸. 


اجماع طوری از اطوار رأی است: 


همه این معانی مختلف اجماع. فقط زمانی با این تفاصیل مطرح شدند که 
علوم تدوین شدند و بایه‌های آنها نظام یافتند. لیکن این معانی مختلف مذکور 
حکایت از این دارند که اجماع در پیدایش خود یك معنایی مبهم بوده که قابل 
حمل بر همه این معانی بوده است. همچنانکه خود رای مبهم 4 نامقسم و لامقين 
بوده است. و اج در بدو آمر» چیزی جز طوری از اطوار رأی. و مظهری از 
مظاهر تنظیم رأی. و تنظیم تشریع و حکومت مردمی به وسیل رای نبوده است. و 
این در دولتی بوده که شروع کرده بود از مرحلهٌ بداوت,به شکلی از اشکال 
کرش ووس ا ناه اس 


نقشی که عمر در این باب ایفا کرد: 


طبیعی است که نقش ایفایی عمر در این باب بزرگ باشد. زیرا او بود که 
نخستین بایه‌های تنظیم کار دولتی را در حکومت اسلامی برنهاد. جونکه ابوبکر در 
اندك مدت حکومت خود فقط توانست فتنه‌ها را بخواباند و یمامه و برخی نواحی 
عراق و شام را فتح کند. و چیزی که از امور تنظیم دولتی از ابوبکر می‌شناسیم 
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این است که او نخستین کسی بود که حاجب و مأموران انتظامی تعیین کرد. اما 
عمر فتوحات بسیاری به انجام رسانید. و در دولت او آن‌قدر اموال فراوان و انبوه 
گرد آمد که او بیت‌المال و دیوان به وجود اورد. و برای مردم در حد کفابت انان 
مقرری تعیین کرد. و برای سیاهیان حقوقی مقرر داشت. چنانکه در «تاریخ 
الخمیس»۸ دیده می‌شود. 

در همان کتاب تاریخ‌الخمیس آمده است: «او نخستین کسی بود که تاریخ 
رس سا مرک بر شال ۱۷ هد هس کرو وان ی کی ود که 
مردم را بر گرد امامی در قیام به اعمال رمضان جمع کرد. و اولین کس بود که مقام 
[مقام ابراهیم] را از جایش به عقب کشید. چونکه اول به بیت چسبیده بود. و 
گفته شده که اولین کسی که مقام را به عقب کشید خود پیامبر(ص) بود. و عمر 
نخستین کسی بود که با خود وره (وسیله برای زدن) برای تأدیب و تعزیر مردم 
حمل می‌کرد. او فتح‌ها کرد. و خراج تعیین کرد. و شهرها ساخت. و قضات را بر 
مسند قضاوت نشانید. و دیوان‌ها پدید آورد. و مقرری تعیین کرد»:. 

در کتاب «الادارة الاسلامیه فى عزالعرب» تألیف استاد محمد کرد علی‌بك. 
چاپ سال ۱۹۲۹ م می‌گوید: «از جمله چیزهایی که عمر به آن اهتمام ورزید این 
بود که اوضاعی جدید. بر حسب اقتضای حالت گسترش فتوح پدید اورد: او 
اولین کسی بود که دره (وسیله برای زدن) حمل کرد. و اولین کسی بود که طبق 
الگوی دیوان‌های ایران و روم به‌وجود آورد. عقیل‌بن ابی‌طالب و مخْرمبن توفل و 
ربن معطم که از عقلای قریش و به‌نسب‌ها و ایام گذشتة مردم آگاهی داشتند. 
دیوانها را تدوین کردند. و دیوان یعنی: دفتر یا مجموعةُ صحیفه‌هاء و کتابی که اهل 
سپاه و گیرندگان مقرری. در آن. ثبت می‌شوند. و دیوان را بدین‌گونه تعریف 
کرده‌اند: جایی است برای نگهداری امور مربوط به حقوق زمامداری و سلطه 
اعم از اعمال. اموال. و عوامل انسانی آنها از قبیل سپاهیان و ساير کارکنان. و 
بعد از مدتی» به جمیع دفاتر دولتی و به جایی که کارکنان این دفاتر و پرونده‌ها و 


.۲۴۰ شیخ حسین‌بن محمدبن حسن دیار بکری: تاریخ‌الخمیس. ج ۲ ص‎ ٩ 
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صورت‌های ثبت (طومارها) در آنجا می‌نشستند. اطلاق گردید. و به ثبوت رسیده 
که او زندان داشته است. و او حطیثه را برای اینکه هجو گفته بود زندانی کرد. و 
صبیع را که از «الذاریات» و «المرسلات» و «النازعات» و امثال اینها پرسیده بود 
زندانی کرد. و بارها او را زد. و او را به عراق تبعید کرد. و نوشت که احدی با او 
مجالست نکند... تا اینکه عامل عمر به وی نوشت که صبیع دیگر واقعاً توبه کرد. 
و آنگاه عمر اجازه داد که مردم با او معاشرت کنند. کارهای عمر همگی جدی 
بود. اجازه نداد که در غير اوقات نماز احدی در مسجد بنشیند. و در مسجد 
محوطه‌ای به نام بطیحا درست کرد و گفت: هر کس می‌خواهد حرف بزند یا شعر 
بخواند یا صدایش را بلند کند. باید به آن محوطه برود. و مسجد در زمان او فقط 
برای نماز و قضاوت بود. و خلفا برای قضاوت خصومات در مسجد می‌نشستند. و 
چون فتوحات زیاد شد و غیر عرب و اهل بادیه‌ها اسلام آوردند و کودکان زیاد 
شدند» عمر دستور داد که مکتب‌خانه‌هایی بسازند. و مردانی را برای تعلیم و 
تادیب کودکان» منصوب کرد. 

«عمر نخستین دیوان را در اسلام برای خراج و اموال در دمشق و بصره و 
کوفه» به همان‌گونه که قبلا در آن مناطق بوده په وجود آورد. و گفته شده که اولین 
دیوانی که در اسلام بدید آمد دیوان انشاء بود. و دیوان‌های شام به رومی نوشته 
می‌شد. و دیوان‌های عراق به فارسی نوشته می‌شد و دیوان‌های مصر به قبطی 
نوشته می‌شد. و این دیوان‌ها به وسیلة نصاری و مجوس اداره می‌شد نه به وسیلۀ 
مسلمین. و علت تدوین دیوان‌ها این بود که عامل عمر در بحرین. روزی» 
پانصدهزار درهم برای عمر آورد. عمر دید که مال بسیار عظیمی است. و 
نگهبان‌هایی در مسجد بر آن گماشت. آنگاه يك نفر که از وضع ایران و شام 
اطلاع داشت پيشنهاد کرد که دیوان‌هایی تدوین شود و نامها در آن نوشته شود. و 
سهم تك‌تك افراد یادداشت شود. عمر ارزاق را ماهانه کرد. و تابوتی - بعنی 
صندوقی - برای اسناد و معاهدات خود تعیین کرد. و رزمندگان اسلام را در 
لشگرهایی سامان داد. و لشگری به فلسطین. و لشگری به جزیره» و لشگری به 
موصل و قتّسرین گسیل داشت. و هر لشگر در شام و عراق از مبارزان مسلمین 
تشکیل می‌شد که مقرری‌های خود را از شهری که وارد آن می‌شدند دریافت 
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می‌داشتند. و بدین ترتیب» سپاهیگری مخصوص خود مسلمین گردید. و مردم. 
حتی زنان و کودکان. هرجه را که داشتند. در خدمت جهاد قرار می‌دادند. و همه 
لشگر در میدان جنگ نبود. بلکه قسمتی از آن در شهرها آماده می‌ماند تا به 
محض فرمان وارد میدان شوند. و غالباً در بیرون حجاز, در بیت‌المال‌ها 
ذخیره‌هایی بود که به هنگام پیش آمد مورد بهره‌گیری قرار می‌گرفت. و همه غنائم 
خاص حکومت. به حجاز حمل نمی‌شد. بلکه قسمتی از آن در شام عراق» و 
مرج در بیت‌المال‌ها ذخیره می‌شد. و بخش عظیمی از درآمد دولت در مواردی که 
اشاره کردیم صرف می‌شد. 

«عمر اولین کسی بود که لقب امیرالممنین به خود گرفت. و اولین کسی 
بود که قضات را به قضاوت واداشت. و نخستین کسی بود که تاریخ هجری را به 
وجود اورد. و سال شانزدهم را بر حسب مبدا قرار دادن هجرت بیامبر(ص) از 
مکه به مدینه. مورخ ساخت. او اولین کسی بود که نامه‌ها را مورخ ساخت و آنها 
را با گل مهر می‌کرد. یعقوبی گفته: عمر به زیدبن ثابت دستور داد که منازل مردم 
را به نام آنان تتوته و دستور داد که برای آنان قباله‌های کاغذی بنویسد و 
پایین آنها را مهر کند. پس او اولین کسی بود که قباله نوشت و پایین قبا لیا را 
مر gS‏ ما نف دا او اولین کسی بود که شهرها بنا 
کرد. دو شهر کوفه و بصره را ساخت. و هنگامی که قضایای معضل برای عمر 
پیش می‌آمد. به عبدالل‌ین عباس می‌گفت: قضایا و مشکلاتی برای ما پیش آمده 
که اینها و امثال اینها به عهده توست. سپس سخن او را می‌بذیرفت. و احدی را 
برای این کار جز عبدالل‌بن عباس, دعوت نمی‌کرد. او در مسائل عامه. در 
مسجد نظر مردم را جویا می‌شد. انار ای ردو رای انان زا ب وراش که از 
کبار صحابه تشکیل می‌شد عرضه می‌کرد. و رأی آن شوری را به اجرا 
می‌گذاشت. پس کارهای او ثمرة آراء صائب بود. از این رو در ادارة امور 
لغزشهای او کمتر از دیگران بود. زیر او نظرخواهی می‌کرد و طبق آراء اهل رأی 
عمل می‌کرد. وقتی که او عبداللابن مسعود را به عنوان وزير و معلم همراه با 
عماربن یاسر امیر و والی عرأق. به اهل عراق نوشت: «من عبدالله‌بن مسعود را 
یرت مت نیال مها مرا انم ور چ امه که اور بای بشما بر گرم 


برای خودم». و به بعضی اقطار عاملی برای نماز و جنگ می‌فرستاد که نام او را 
«امیر» می‌خواند. و عاملی برای قضاوت و بیت‌المال با نام معلم و وزیر گسیل 
می‌داشت. جنانکه در مورد عراق چنین کرد. يا انکه يك نفر را هم عامل نماز و 
هم عامل خراج قرار می‌داد. مانند عامل مصر. و تقسیم قلمرو عامل و وظیفة آن 
در شام با یمن متفاوت بود. عامل بحرین همانند عامل یمامه نبود. گاهی مردمانی 
را برای مستاحی زمین می‌فرستاد. و عده‌ای را برای تعیین میزان خراج فرستاد. و 
برخی را برای سرشماری فرستاد. به دو عامل خود دستور داد که مساحی عراق 
را به انجام برسانند. و بر سواد عراق خراج تعیین کنند. و گفت: من می‌ترسم 
خراجی را که به این سرزمین تحمیل می‌کنید خارج از توان آن باشد. اگر 
خداوند مرا سالم نگهدارد کاری:می‌کن: که بیوه‌های غراق؛ ی از من: اصلد ی 
مردی نیازمند نباشند. و گفت خدایا تو را بر امراء شهرها شاهد می‌گیرم. چونکه 
من آنان را فقط برای این فرستاده‌ام که دین‌شان و سنت بیامبرشان را به آنان 
بیاموزند. و بین آنان عدالت برقرار کنند. و فیئی آنان را بین خود آنان تقسیم 
کنند. و مشکلات امور آنان را به من ارجاع دهند. و عمر به هر عامل په حسب 


نیاز. و سرزمین تحت امر او هزینه می‌داد»٩.‏ 
تفسیر ظهور اجماع: 


ظهور اجماع در این عصر بدین‌گونه تفسیر می‌شود که پیشوایان بعد از 
بیامبر(ص) در احکام مشورت می کردند: شاطبی در «اعتصام» می گوید: «بیشوایان 
بعد از پیامبر با امنای اهل علم. در امور مباح» مشورت می‌کردند تا سهل‌ترین 
پیشنهاد را برگزینند. اگر در کتاب و سنت می‌بافتند. از آن تجاوز نمی‌کردند. و در 
PE EE I OO‏ و 
بیر باشند. یا جوان. و او از کتاب خدا یا را فراتر نمی‌گذاشت»». 


۱ محمد کرد علی‌بك: الادارة الاسلامية فی عزالعرب. چاپ ۱۹۳۴ م. ص ۴۴-۴۷. 
۲ ج ۳ ص ۲۷۷-۲۸۷. 


رأی و مراحل تطور آن ۱۹۹ 


در کتاب «مختصر جامع بیان لعلم و فضله» آمده «از یوسف‌ین یعقوب‌بن 
ماجشون نقل است که ابن شهاب در یاسخ پرسش ما به ما گفت: خودتان را به 
سبب جوان بودن خود تحقیر نکنید که عمر به هنگام مواجهه با دشواری. جوانان 
را فرا می‌خواند و با آنان مشورت می‌کرد و از حدت عقول آنسان سود 
می جست) ۰۱٩۳(‏ 

از مسیب‌بن رافع واا وهر کار ن ھی امھ در کا ب 
و سنت نبود امرای نخبه فرا خوانده می‌شدند و نظرخواهی می‌شد. و اهل علم 
جمع می‌شدند. ورای آنان بر هرجه قرار می گرفت حق بود»(؟٩).‏ 

ابوبکر و عمر وقتی در مسأله‌ای درمی‌ماندند از مردم می‌پرسیدند. 

و در کتاب اعلام الموقعین آمده است: «... از میمون‌بن مهران نقل است 
هرگاه قضاوتی برای ابوبکر پیش می‌آمد. به قرآن نظر می‌کرد. اگر در قرآن 
می‌یافت. طبق آن قضاوت می‌کرد. و اگر در کتاب نمی‌یافت, به سنت نظر می‌کرد. 
اگر در سنت می‌یافت به حسب آن فضاوت می‌کرد. و اگر درمانده می‌شد. از مردم 
می‌برسید: آیا کسی از قضاوت پیامبر(ص) در این مورد. خبر دارد؟ گاهی مردم به 
او می‌گفتند که پیامبر(ص) چنین و چنان قضاوت کرد. و اگر در سنت نمی‌یافت. 
سران مردم را جمع می‌کرد و نظرخواهی می‌کرد. وقتی که رأی مردم بر چیزی قرار 
می‌گرفت. طبق آن قضاوت می‌کرد. و عمر نیز این کار را می‌کرد. هرگاه در کتاب 
و سنت نمی‌یافت» می‌پرسید: آیا ابوبکر در این مورد قضاوتی کرده است؟ اگر 
ابوبکر قضاوتی کرده بود به آن عمل می‌کرد. وگرنه. مردم را جمع می‌کرد و به 
مشاوره می‌برداخت و وقتی که رأی مردم بر چیزی قرار می‌گرفت طبق آن قضاوت 
می گرد»(۵٩).‏ 

در همان کتاب آمده است: «عبدالل‌ین مسعود گفت: اگر برای یکی از شما 
قضاوتی پیش آمد. باید طبق قرآن فضاوت کند. و اگر در قران نبود طبق فضاوت 


۳ ص ۴۲ 
۴. ص ۱۹۰. 
۵ ج ۱ ص ۷۰-۷۱ 


پیامبرش قضاوت کند. و اگر امری پیش آمد که در قرآن نبود. و پیامبرش در 
آن‌باره قضاوتی نکرده بود باید طبق قضاوت صالحان قضاوت کند. و اگر امری 
پیش آمد که نه در قرآن بود و نه پیامبرش در آن مورد قضاوتی کرده بود و نه 
ضالهان؛ .اس باید به: اجتهاد. بیردازد و رای خود را ملاك عمل فران دهد و اک 
نيك اجتهاد نکرد باید ایستادگی کند و شرم نکند»». 

استاد احمد امين‌يك در کتاب «فجرالاسلام» گوید: «در عصر اول گرایشی 
برای تنظیم این رأی از طریق مشاوره پدید آمد. بغوی از میمون‌بن مهران نقل 
می‌کند که وقتی که در مخاصمات به ابوبکر رجوع می‌شدء به قرآن نظر می کرد 
اگر در قرآن چیزی می‌یافت که بین متخاصم‌ها قضاوت کند. طبق آن قضاوت 
می کرد. و اگر در قرآن نمی‌بافت و از پیامبر(ص) سنتی در آن مورد خبر داشت. 
طق کی ی کرو اکرو که ی د مرون یی اهدرو از مان ھی ت 
که برای من چنین موردی پیش آمده آیا شما می‌دانید که پیامبر در این مورد 
قضاوتی کرده باشد؟ گاهی مردم جمع می‌شدند و قضاوتی از پیامبر(ص) در آن 
مورد نقل می‌کردند... و اگر. نمی‌توانست سنتی در آن هورد بیدا کند: .سران:و 
برگزیدگان مردم را جمع می‌کرد و مشورت می‌کرد. آنگاه اگر رأی آنان بر چیزی 
قرار می‌گرفت» طبق آن قضاوت می‌کرد. و عمر همین کار را می‌کرد. و اگر در 
کتاب و سنت نمی‌یافت» جویای قضاوت ابوبکر در آن مورد می‌شد. و اگر ابوبکر 
در آن مورد قضاوتی کرده بود» طبق آن قضاوت می کرد. وگرنه سران مردم را جمع 
می‌کرد و اگر آنان بر امری اجماع می‌کردند» طبق آن قضاوت می‌کرد»". 

علمای صحابه» در آن روزگار, اندك بودند. و همین‌ها بودند که در اجماع 
معتبر بودند - چنانکه اندکی پیش گفتیم - و اتفاق بین آراء اینان و شناختن اینکه 
روی حکمی از احکام متفق‌القول هستند. دشوار نبود. 


رای در عهد بنی امیه: 


۶ ص ۷۲. 
۷ احمد امین: فجرالاسلام. طبع اول. ص ۲۸۷-۲۸۸ 


رأی و مراحل تطور آن ۲۰1 


بعد از آن عصر نوبت به عصر بنی‌امیه» از سال ۴۰ هھ (۶۶۰ م) تا سال 
۲ (۷۴۹ م) رسید. 

«در این عصر» سرزمین اسلام گسترش یافت. و امت‌هایی غير عرب داخل 
قلمرو اسلام شدند. و مرکز خلافت به دمشق شام منتقل شد. و قراء و علمای 
صحابه در بلاد متفرق شدند. هر کدام پیشوای ناحیه‌ای از نواحی شد. وقایع زیاد 
شدند. و مسائل گوناگون پیش آمدند. و دربار آنها استفتا شد. و هر يك از قراء و 
علمای صحابه بر حسب آنچه حفظ کرده یا استنباط کرده بود. به استفتاها پاسخ 
گفت. و اگر در آنچه حفظ کرده یا استنباط کرده بود چیزی برای پاسخ‌گویی 
نمی‌یافت. به رای خود اجتهاد می‌کرد... در این زمان بود که انواع اختلاف بین 
قراء و علمای صحابه رخ داد»«». 

و عهد صحابه در این عصر پایان یافت. ابن قتیبه در کتاب «معارف» گوید: 
وافزع گنه ای تایه کر ی روت با لاس ان ار 
در سال ۸۶ ه بود. و آخرین صحابی که در مدینه وفات یافت سهل‌بن سعد 
ساعدی در سال ٩۱‏ ه بود. و گفته شده که او صد ساله بود. و آخرین صحاپی که 
در بصره وفات کرد انس‌بن مالك در سال ٩۱‏ ه بود و گفته شده: در سال ٩۳‏ هب 
بود. و آخرین صحابی که در شام وفات کرد عبدالله‌بن بسر در سال ۸۸ ه بود. و 
از کسانی که عمر طولانی داشت و اثلقبن اسقع بود که در شام در سال ۸۵ هب در 
۸ سالگی وفات یافت. او از بنی لیث‌بن کنانه بود. ابوالطفیل - یعنی ابوالطفیل 
عامربن وائلة بیامبر(ص) را دیده بود. و از ميان کسانی که بیامبر را دیده بودند. 
ابوالطفیل بعد از همه‌شان از دنیا رفت. او بعد سال صدم هجری وفات یافت»٩.‏ 

بعد از صحابه نوبت به تابعین رسید که علم صحابه را به ارث بردند. و هر 
طبقه‌ای از تابعین فقط از صحابی که نزد آنان بوده» تفقه کردند. و از فتاوی آن 
صحابی تجاوز نمی‌کردند. مگر در مواردی اندك که از صحابی سایر نواحی به 


.۱۱۶ ص‎ ٩ 


آنان رسیده بود. مثلا اهل مدینه بیشتر از فتاوی عبدالله‌بن عمروبن عاص پیروی 
می کرد ند» ۱۰۰ 

در کتاب «اعلام الموقعین» آمده: «اکابر تابعین» در دین» فتوی می‌دادند. و 
مردم از آنان استفتا می‌کردند. و اکابر صحابه حاضر بودند و آن کار را برای 
تابعین تجویز می‌کردند»(:. 

وقتی که عهد صحابه بایان گرفت. و تابعین به دنبال آنان آمدند. امر فتاوی 
و علم به احکام» جز در موارد اندگ. به موالی انتقال پافت. 

در همان کتاب «اعلام الموقعین» آمده: «عبدالرحمن‌بن زیدین اسلم گوید: 
وقتی که عبدالله‌ها. یعنی عبداللابن عباس و عبدالله‌بین زبیر و عبداللهبن 
عمروین عاص, وفات یافتند. فقه در جمیع سرزمین‌ها به موالی انتقال یافت. چه 
آنکه فقیه اهل مکه عطاءبن رباح, و فقیه اهل یمن طاووس» و فقیه اهل یمامه 
یحیی‌بن کثیر, و فقیه اهل کوفه ابراهیم. و فقیه اهل بصره حسن, و فقیه اهل شام 
مکحول. و فقیه اهل خراسان عطاء خراسانی بود. جز مدینه که خداوند آن را به 
قرشی اختصاص داد. چه آنکه فقیه اهل مدینه سعیدین مسیب بود»۱:۲۱. 


تنوع وجوه اختلاف در این عصر و سبب‌های انها: 

در این عصر وجوه اختلاف بین مفتی‌ها متنوع گردید و راه‌های آن متعدد 
گردید. ابومحمد عېدالله‌بن محمدبن سید بطلیوسی اندلسی متوفای ۵۲١‏ هد 
(۱۱۲۷ م) کتابی تألیف کرده به نام «الانصاف فى التلبیه علی‌الاسباب التی 
اوجبت الا ختلاف بین‌المسلمین ق آرانهم»0.. و در آن به خاستگاه‌های اختلاف 
بین علما که به مذاهب و آراء متباين انجامید اشاره می‌کند. و یاداور می‌شود که 
اختلاف برای اهل مدننه از هشت وحه روی آورد: 
ات ت 

۰ مقریزی: خطط, ج ۴ ص ۱۴۲-۱۴۳ 


۲ ابن‌قيم: اعلام الموقعین. ج ۱ ص ۲۵. 
۳ چاپ مطبعة الموسوعات, مصر, ۱۳۱۹ ه. 
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۱. اختلاف ناشی از جهت اشتراك الفاظ و قابلیت الفاظ برای تأويلات 
مفرد است. بدین نحو که يك لفظ برای معانی مختلف متضاد یا غير متضاد وضع 
تیه یبای اين پر تشن ریاف ی )کف فرشووه فصن ا لش رازب :1 
اعفواللحی». گروهی گفته‌اند: معنای آن «انبوه کنید وواد کت اه ودیگان 
گفته‌اند: به معنی «کوتاه کنید و کم کنید» است. و برای هر دو قول در لغت شاهد 
وجود دارد. این از اشتراك در معانی متضاد است. و اما اشتراك در معانی مختلف 
غير متضاد. تسار ااست: ۱ زاين جمله است: قول خدا: : «انما جزاء الذین بحاربون 
الله و رسوله وسعون فی‌الارض فساداً ان تلو امه او تقطع ایدیهم و 
ایو س خاات اوا ن الارض». گروهی گفته‌اند: کلمه «او» در اینجا برای 
تخییر است. و گفته‌اند: سلطان در ابن عقوبات مخیر است. هر کدام را بخواهد 
دربارة راه زن به اجرا درمی‌آورد. و این قول حسن بصری و عطاء است و مالك 
آن را برگزیده است. و دیگران گفته‌اند: کلمة «او» در اینجا برای تفصیل و تعیین 
است: هر کس بجنگد و بکشد و مال ببرد. مصلوب می‌گردد. و کسی که بکشد و 
مال نبرد. کشته می‌شود. و کسی که مال ببرد و نکشد. دستش قطع می‌شود. و این 
قول ابی مِجلرٌ لاحق بن حمید تابعی و حجاج‌بن ارطاة نخعی کوفی است. و 
اپوحنیفه و شافعی این قول را ۳ و در نفی از ارض (ينفوامن الارض) 
اختلاف بیش آمده که آیا مغن ان چست؟ حجازیان گفته‌اند: بعنی تبعىد از 
جایی به جایی. عراقیان گفته‌اند: بعنی زندانی و حبس می‌شود. و عرب نفی را 

قسم دوم اشتراکی است ناشی از اختلاف احوال کلمه نه از لفظ. مانند 
قول خداوند: «ولایضار کاتب ولا شهید». گروهی گفته‌اند: مضارت کاتب آن است 
که جیزی که به او املا نشده بنویسد. و مضارت شهید آن است که پرخلاف 
شهادت خود شهادت دهد. و دیگران گفته‌اند: مضارت آن دو عبارت است از 
اینکه آن دو از کارشان بازداشته شوند و زمانی به کتابت و شهادت مکلف شوند 
که این بر آن دو دشوار است. و این اختلاف از ابتجا ناشی شده که «لایضار» 


۳۰۴ زمينة تاريخ فلسفة اسلاعی 


قرائت به نحو اظهار تضعیف با فتح و با کسر روایت شده‌اند. اق ود فتح و 
ابن عمر به کسر قرائت کرده‌اند. همین‌طور است قول خداوند: : «لاتضار والدة 
بولدها ولا مولود بولده». 

قسم سوم اشتراك ناشی از ترکیب کلام و بنای بعضی الفاظ بر بعضی دیگر 
است: نوعی از این قسم ان است که بر معانی مختلف متضاد دلالت دارد. و نوعی 
از اين قسم آن است که بر معانی مختلف غير متضاد دلالت دارد. از جملا نوع 
اول قول خداوند است که می‌فرماید: «و مایتلی علیکم فی یتامی النساء اللاتی 
لاتزتونهن ماکتب لهن و ترغبون ان تنکحوهن». گروهی گفته‌اند: معنای آن این 
است که شما برای مال آنها به نکاح آنها رغبت نشان می‌دهید. و دیگران 
گفته‌اند: منظور این است که شما از نکاح آنها به سبب بدریختی آنها و اندك 
بودن مال آنها روی‌گردان هستید. و از جملهُ نوع اول سخن حضرت علی است 
که فرمود: ایهاالناس! اتزعمون انی قتلت عثمان؟ الا و ان الله قتله و انامعه. 
منظور حضنرت علی آن است که خدا عثمان را به‌فتل رسانید و به‌زودی مرا هم با او 
به قتل خواهد رسانید. یعنی «انا» به «هأ» «قتله» عطف شده است. و ضمیر «ها» 
در «معه» به عثمان برمی‌گردد. و خوارج آن را چنین تأویل کرده‌اند که «انا» به 
ضمیر فاعل در «فتله» عطف شده یا به موضع منصوب به وسیله ان عطف شده. 
چنانکه گفته می‌شود: ان زیداً فائم و عمرو, که عمرو مرفوع است. چونکه به 
موضع زید عطف شده است. و ضمیر «معه» را به خدا برگردانده‌اند. و با این کلام 
آن حضرت را ملزم ساخته‌اند که در قتل عثمان شرکت کرده است. و از جمله 
نوع دوم که دال بر معانی مختلف غیر متضاد 3 این سخن خداوند است: «و 
ماقتلوه يقيناً». جه آنکه گروهی ضمیر قتلوه را به مسیح برگردانده‌اند. و گروهی 
آن را به علم مذکور در قول خدا: «و مالهم به من علم الا اتباع الظن» 
برگردانده‌اند. و آن را از این سخن عرب قرار داده‌اند: قتلت الشیء علما. وا 
جملهٌ نوع دوم قول خدا است که فرموده: سيا ایهاالذین آمنوا کتب علیکم الصیام 
کماکتب علی‌الذین من قبلکم لعلکم تتقون». در این تشبیه اختلاف است که در 
جه چیزی تشبیه صورت گرفته؟ گروهی بر آن شده‌اند که تشبیه در عدد روزها 
است. به دلیل این روایت که نصاری به حکم انجیل سی روز روز مفروض 


رای و مراحل تطور آن ۳.۵ 


داشتند. و ملوك آنان, از باب تطوع و بدون آنکه مفروض باشد. آن را تا پنجاه 
روز رساندند. دیگران گفته‌اند: تشبیه در خود فرض شدن روزه صورت گرفته. نه 
در عدد روزها. بْطْوّسی گوید: همین قول صحیح است. هرچند که هر دو قول در 
زبان عرب جائزاند. چه آنکه وقتی می‌گویی: اعطیت زیداً کما اعطیت عمرأ 
محتمل است که منظور تو تساوی دو عطیه باشد. و محتمل است که منظور تو 
تساوی دو اعطا باشد. هرجند که به یکی از آن دو جیزی اعطا کنی که غير از آن 
چیزی باشد که به دیگری اعطا کرده‌ای. 

۲ اختلاف ناشی از جهت حقیقت و مجاز. گروهی ان را اثبات کرده‌اند. 
در کتاب «الانصاف» آمده است: کلام ما در آن بر اساس مذهب کسانی است که 
آن را اثبات کرده‌اند. جونکه این مذهب صحیح است ولا غیر. و مجاز بر سه فسم 
است: يك فسم در موضوع لفظ است. قسم دوم در احوال مختلف لفظ از قبیل 
اعراب و غیر آن. و قسم سوم در ترکیب و بنای بعضی الفاظ بر بعضی دیگر. مثال 
قسم اول «سلسله» است. چه انکه عرب ان را هم به نحو حقیقت [در معنی 
موضوع له] به کار می‌برد. و هم به نحو مجاز در معنی اجبار و اکراه به کار می‌برد. 
مانند این سخن پیامبر(ص) که فرمود: عجبت لقوم یقادون الى الجنة بالسلاسل» 
که به معنی منع از چیزی و بازداشتن از آن است. چنانکه ابی خراش شاعر 
مخضری تابعی گوید: 

فليس كعهد السدار يا اممالك ولکن احاطت بالرقاب السلال 

منظور شاعر از سلاسل. حدود و موانع اسلام است که دست طلمه را از 
ریختن خونها. جز به حق, بازداشت. و به معنی آنجه که پیوسته در پی یکدیگر 
بيایند. مانند آنکه می‌گویند: تسلسل الحدیث. و می‌گویند: سلاسل رمل. و از این 
قسم اول است قول خداوند: «یا بنی‌آدم قد انزلنا علیکم لباساً پواری سو آتکم». 
و معلوم است که خداوند لباس‌هایی حاضر و آماده برای پوشش نازل نکرده 
انیت پلکه تاویل این آیه-والله اعلمت آن است که غداوندپاران تازل کرد و 
از آن گیاه روییده, و آنگاه حیوانات آن را چریده‌اند. و بشم و مو و کرك روی 
بدن‌های آنها پدید آمده, و پنبه و کتان به دست آمده. و انواع پوشاك از آنها به 


وجود آمده است. پس, باران چون سیب پوشاك است. پوشالد خوانده شده است. 
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و از این قسم اول است سخن پیامبر(ص) که فرمود: ينل ربنا کل ليلة الى سماء 
الدنبا ثلث اللیل الاخیر. فیقول هل من سائل فاعطیه؟ هل من مستغفر فاغفرله؟ 
هل من تائب فاتوب الیه؟» - مجیمه. این را نزول حقیقی می‌دانند - و عارفان 
متفق‌القول هستند که خداوند انتقال نمی‌یابد. زیرا انتقال از صفت محدئات 
ان و ان عدت رار ینعی ان حفن اف دار دا دز 
هر سحر نازل می‌شود. بدین معنی که خدا به فرشته‌ای امر می‌کند که به سماء دنيا 
نازل شود. و عرب می‌گوید: امیر به فلان نامه نوشت (کتب الامیرالی فلان کتابا). 
و امیر دست دزد را بريد (قطع‌الامیسر ید اللص). و سلطان فلان را زد 
(ضرب‌السلطان الفلان). از این روی که عرب کار را به دستوردهنده نسبت 
می‌دهد. همان‌گونه که به فاعل نسبت می‌دهد. و عرب می‌گوید: «جاء فلان» 
هنگامی که نامه آن فلان بياید. و می‌گوید: انت ضربت زیداً در حالی که تو نزده 
پاشی و به آن راضی و با ضارب همراهی کرده باشی. تأویل دوم آن حدیث, این 
اس که از ان مجازی تزولبزوی: آوزدن به جیری س از وی کردانی از آن 
است. و نزديك شدن بعد از دور شدن است. بس معنی حدیت این است که: بنده 
در این وقت به رحمت خدا نزدیکتر از ساير اوقات است. و خداوند در آن وقت با 
دلسوزی و عطوفت با بندگانش روبرو می‌شود. چونکه در قلوب آنان آگاهی و 
تنبیه می‌بیند که منجر به طاعت و جدیت در عمل می‌شود. و از نموه اینکه عرب 
نزول را در این معنی به کار می‌برد سخن حطان‌بن معلی از شعرای «حماسه» 
است: 
انزاشی الدهر على حکمه من شاسق عال الى خفض 
یعنی دهر مرا به کسی نزديك ساخت که از او دوری می‌جستم, و به طرف 
شین آورد که از او اعراض داشتم. و از این قبیل است قول خدا: «الله 
نورالسموات والارض». مجسمه بنداشته‌اند که خدا نور است. ولی معنی .ان این 
است که خدا هادی سموات و ارض است. و عرب هر چیزی را که شبهات را رفع 
کند و اشتباه را برطرف کند و حق را جلوه‌گر سازد «نور» می‌خواند. خداوند 
فرموده: و انزلنا الیکم توا میا که فران است. سيس مولفت» یعنی ۱۳ 
می‌گوید: «اگر مجسمه از اندك توفیق برخوردار بودند. و در آیه تأمل می‌کردند. و 


ری و مراحل تطور آن_ ِِ 


جویای حق بودند. در این آیه چیزی می‌یافتند که دعوی آنان را باطل می‌سازد. و 
نیازی به تکلف تأویل نیست. و دلیلی هم نمی‌خواهد. زیرا خداوند به دنبال این 
آبه می‌فرماید: و یضرب‌الله الامثال للناس و الله بکل شیثی علیم». 

قسم دوم یعنی حقیقت و مجاز در لفظ از ناحیةٌ احوال لفظ, مانند سخن 
خداوند که فرموده: «فاذا عزم‌الامر». در صورتی که امر عزم و تصمیم نمی‌گیرد. 
بلکه مورد عزم و تصمیم واقع می‌شود. و مانند قول خدا: «بل مکراللیل و النهار». 
یعنی بلکه مکر شما در لیل و نهار است. و عرب می‌گوید: نهارك صائم و ليلك 
فائم. [یعنی تو در روز صائم و در شب قائم هستی]. 

قسم سوم» یعنی حقیقت و مجاز در ترکیب و بنای بعضی الفاظ بر بعضی 
دیگر, مانند آنکه امر به صورت صيغهٌ خبر. و خبر به وسیلۀُ صیغهٌ امر. و ایجاب با 
صيغةٌ نفی» و نفی با صيغهُ ایجاب. و واجب به صیفة ممکن يا ممتنع» و ممکن و 
ممتنع به وسیلةٌ صیغهُ واجب, و مدح با صيغهُ ذم, و ذم به وسیل صیغه مدح» تقلیل 
با صیغة تکثیر, و تکثیر با صیغة تقلیل, بیاید. و امثال اینها از اسالیب کلام که جز 
محقق علم لسان کسی از آنها آگاه نمی‌شود. از گونهة امری که به وسیل صيغذ 
خبر آمده قول خداست که فرموده: «و الوالدات یرضعن اولاد هن حولین کاملین». 
و یرضعن به معنی باید شیر دهند (لترضع) است. و خبری که به صورت صیفه امر 
امده» مانند قول خدا: «اسمع بهم و ابصر» که به معنی «ما اسمعهم و ابصرهم» 
است. و ایجابی که به صورت صیغه نفی آمده. مانند انکه می‌گوییم: مازال زید 
عالماً. زیرا صبغة آن مانند صیغة ماکان زید عالماً است. ولی اولی ایجاپ است 
و دومی نفی. و نفی به صورت صيغهُ ایجاب. مانند: لوجائنی زید لاکرمته. که 
صورت آن» صورت کلام موجب است. ی ادات نی در ان ست ولی یی ان 
منفی است. زیرا نه آمدن زید تحقق يافته و نه اکرام او و از این قبیل است قول 
خدا: «ولو شئنا اشتا كل نفس هداها» و «ولوشاء ربك لامن من فی‌الارض كلهم 
خا و آمدن واجب به صورت ممکن. مانند «فعسی الله ان ۳ بالفتح». و 
«عسی ان يبعثك ربك مقاماً محموداً». و آمدن ممتنع a‏ مانند این 
س تیه سای کور تا این هار غاي 

فان خی فلل عیاتین: و ان نت 
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فما فی حیاتی بعد موتك طائل 

[چه آنکه گفتن : اگر حیات داشته باشی... (فان تحیی...) در مورد آدم 
مرده» ممتنع است و به صورت ممکن آورده شده]. 

مدح به صورت دم مانند آنکه ابن جنی ذکر کرده که يك اعرابی جامه‌ای 
دید و گفت: چه قشنگ است خدا محوش کند (ماله محقه الله). ابن جنی گوید: 
پرسیدم چرا چنین می‌گویی؟ گفت: وقتی چیزی را تحسین کنیم به زیان آن دعا 
می‌کنيم. در اصل آنان نمی‌خواهند چیزی را مدح کنند و چشم زخم وارد کنند. از 
این رو به جای مدح ذم می‌کنند. و دم به صورت مدح مانند قول خداوند: «انك 
لانت الحلیم الرشید». 

۳ اختلاف ناشی از جهت [فراد و ترکیب. مثلاً می‌بینی که يك آیه گاهی 
آن تعبد مورد نظر را کاملا می‌رساند و نیاز به غیر آن نیست. مانند «یا ایهاالناس 
اتقوا ربکم» و «اطیعوالله و اطیعوا الرسول». و یا ایهاالذین آمنوا آینوا بالله و 
رسوله». هر يك از این آیات مستقل و وافی به غرض و رسانند؛ منظور هستند. 
همچنین است احادیثی چون: «الزعیم غارم» و «البینة على المدعی» و «الیمین على 
المدعی علیه». و گاهی يك آیه تعبد مورد نظر را نمی‌رساند و غرض کامل با آیهُ 
دیگر ادا می‌شود. مائند «و اذا سألك عبادی عنی فانی قريب اجبیب دعوة الداع 
ادا دعان». سیس در اب دیگر آمده: «بل ایاه تدعون فیکشف ماتدعون ان‌شاء». و 
معلوم می‌شود که شرط مشیت الهی که در یه دوم است» در ای اول نیز مورد نظر 
است. و گاهی آیه مجمل است و.حدیثی آن را تفسیر می‌کند. مانند ایات مجمل 
در مورد نما زکات. روزه. حج. که همه اینها در سنت و آثار مشروحاً ذکر 
شده‌اند. و به همین سبب فقیه ناگزیر است که در استعمال قیاس» بین آیات از 
هم جدا و بین احادیث مختلف جمع کند و بعضی را روی بعضی بنا کند. و سبب 
اختلافی که در این مورد بیش آمده این است که ممکن است فقیهی آیه‌ای را 
جداگانه یا حدیثی را به صورت تنها و مستقل اخذ کند. و فقیهی دیگر قیاس خود 
را بر اساس ترکیبی که ذکر کردیم استوار سازد. یعنی مجموع دو آیه, يا مجموع 
دو حدیث, يا مجموع چند ایه, و يا مجموع چند حدیث را اخد کند. و سرانجام 
نتیجه‌ای که هر يك از آن دو به دست می‌آورند با دیگری اختلاف بیدا کند. بر 


رای و مراحل, تطور آن ۱ ۳۰۹ 


همین نحو قیاسات ترکیب می‌بابند و نتایج گرفته می‌شوند. و اختلاف میان 
اصحاب قیاس رخ می‌دهد. و قومی دیگر با آنان مخالفت کرده و قیاس را 
نیذیرفته‌اند. و بر این رأی‌اند که باید ظاهر الفاظ را اخذ کرد. و اختلافی دیگر 
یدید آمد. و از جملةٌ اختلاف اقوال فقها - از این‌گونه اختلاف مورد بحث - بدین 
سبب است که یکی حدیت مفرد را با بیوست اخذ می‌کند و غير او بدون پیوست. 
۴ اختلاف ناشی از جهت عموم و خصوص. و این بر دو نوع است: یکی 
در موضوع لفظ مفرد. و دوم در ترکیب. اولی مانند انسان که به صورت عام به کار 
می‌رود. مانند قول خداوند: «ان الانسان لفی خسر». و چون خداوند در بی ان 
فرموده: «الا الذین آمنو» معلوم می‌شود که لفظ انسان عام است و خاص کسی 
نیست. زیرا استثنا جز در مورد عام نیست. و انسان به صورت خاص نیز به کار 
می‌رود. مانند: «انسانی نزد من آمد» که منظور انسان معین است. دومی مانند قول 
خداوند: «لا اکراه فی‌الدین» که گروهی گفته‌اند: این خصوص است در مورد اهل 
کتاب که اگر جزیه بدهند مجبور نیستند که اسلام بیاورند. و گروهی گفته‌اند: این 
عموم است. و بعد به وسيل اي «و جاهد الکفار و المنافقین» منسوخ شد. و از 
این باب به حساب می‌آید. لفظی که موضوع آن در لغت عام است» و سپس در 
شریعت خاص می‌گردد. مانند متعه که در نزد عرب اسمی است برای هر چیزی 
که آدم از آن لذت ببرد. و مخصوص این چیز یا آن چیز نیست. سیس, در شریعت 
از آن معنی عام برگردانده شد و به دوگونه به کار رفت: یکی متعه‌ای که در اول 
اسلام مباح بود» و سپس, از آن نهی شد. و منسوخج گردید. دوم آن مقدار از مهر 
که زن از آن بهره‌مند می‌شود. مانند قوم خداوند: «و متعوهن علی الموسع قدره و 
على المقتر قدره». و در اين أيه «فما استمتعتم به منهن فاتوهن اجورهن فريضة» 
اختلاف رخ داده است: ابن عباس به همان معنی متعه [عقد موقت ] می‌دانست. و 
جماعت فقها بر این رای‌اند که متعة اولی منسوخ شد و این ايه همچون ایه‌ای 
است که در سورة بقره است. و منظور از «فأتوهن اجورهن» مهر است*.۱. 
۵. اختلاف ٹاشی از جهت روایت و عیوبی که در حدیٹ پیش میا ندز 
۴ . «نکاح متعه همانا عقد موقت است». در «العباب» آمده: مردی شرطی را و قراری را بل 
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معنی آن را تغییر می‌دهد. و گاهی این عيوب موجب توهم ناسازگاری بعضی از 
خدیت با بعضی: ذیگر می‌شنوند و کاهی اشکال, ندید می آوزند. غلما: رانواداز به 
تأویل بعید می‌سازند. و این عیوب بر چند قسم است: 

عیب اول» فاسد بودن اسناد است. و این عیب. در نزد مردم مشهورتر از 
سایر عبوب است. حتی بسیاری گمان می‌کنند که اگر اسناد صحیح باشد خود 
هیک میم ان رن او خر فسوی سا تاش ار از 
و عدم اتصال است. و نیز نان شی از این است که برخی روایان بدعت‌گزار یا متهم 
به دروغ است و موثق بودنش مسلم نیست. يا به ابلهی و غفلت شهرت دارد. يا 
نسبت به بعضی صحابه متعصب و از بعضی دیگر روی‌گردان است. چونکه کسی 
که به تعصب شهرت دارد و آنگاه حدیثی نقل کند در برتری کسی که به آن 
تعصب می‌ورزد. و از غیر طریق او این حدیث روایت نشده باشد. باید در آن شك 
و تردید داشته باشیم. و از جمله موارد شك و تردید روایت آن راوی است که 
بدانیم او نسبت به دنیا حریص است و در صدد ارتباط با سلاطین و رسیدن به 
مقام و منزلت در نزد آنان است. زیرا آدمی که بدین صفت باشد. این خطر را دارد 
که مرتکب تغییر» تبدیل. جعل حدیث, و دروغ‌گویی. شود. تا به خواستة خود 
دست یابد. روایت شده که گروهی از بهود... و غير انان تا دیدند که اسلام به 
منص ظهور رسید و فراگیر شد و همه امم را تحت سلطةٌ خود درآورد. و دیگر 
نمی‌شود با آن آشکارا درگیر شد. به مکر و نیرنگ متوسل شدند. و بدون ميل 


زنی تا مدت معین می‌بست. و مرد آن را بر آورده می‌ساخت. و در نتیجه آن زن برای آن مرد حلال 
می‌شد. سیس آن زن را رها می‌کرد. > نه تزویجی در کار بود و نه طلاقی. گفته شده: : أيه «فما استمتعتم 
به منهن فأتوهن اجورهن» به معنی نکاح متعه است. و آیه محکم است. و جمهور به تحریم نکاح متعه 
فائل شده و گفته‌اند: معنی «فما استمتعتم» نکاحی است مطابق یه «و ان تبتفوا با موالکم محصنین 
غیر مسافحین» یعنی عاقدین نکاح» - مصباح المنیر. _ 

۵ حدیث مرسل آن است که یکنفر تابعی یا تابعین تابعی, حدیث را به خود پیامبر(ص) 
نسبت دهد بدون ذکر صحابی که آن را از پیامبر(ص) روایت کرده است. مثلاً بگوید: قال 
رسول‌الله(ص) - تعریفات جرجانی. 


رأی و مراحل تطور آن 1 ۳ 


باطنی. اظهار اسلام کردند. و خود را متعبد و بارسا نشان دادند. و چون مردم رفتار 
انان را ستودند. آنان دست به ساختن احادیث و مقالات زدند. و مردم را به 
فرقه‌های متعدد متفرق ساختند... با آنکه آن زمان زمانه‌ای بود که صحابه فراوان 
بودند. و بدعت‌ها به ظهور نرسبده بود. تا چه رسد به زمان‌هایی که پیامبراص) در 
ذم آنها فرموده: بدعت‌ها زیاد می‌شوند و امانت کم می‌شود! 

عیب دوم نقل حدیث است به صورت نقل به معنی. نه عین الفاظ آن. و 
گاهی بیش می‌آید که راوی حدیث را می‌شنود و معنای آن را در ذهن خود. بر غير 
جهت مورد نظر, تصور می‌کند. و هنگامی که از آن معنی با الفاظی دیگر تعبیر 
می‌کند» بدون انکه قصدی داشته باشد. آن را برخلاف انجه شنیده بود. نقل 
می‌کند. و این بدین سبب است که کلام واحد گاهی محتمل دو یا سه معنی است. 
و گاهی لفظی در آن مشترك است... 

عیب سوم ندانستن اعراب و مبانی کلام عرب و مجازات انها است. 

عيب چهارم. تصحیف است. جه انکه اکثر محدئان حروف را درست ثبت 
نمی‌کردند. بلکه آنها را بدون اعراب و ضبط‌نشده و نادرست. رها می‌کردند و به 
حفظ خود اعتماد می‌کردند. و وقتی که محدث آنچه را که نوشته مدتی به 
فراموشی بسپارد. سپس به قرائت آنچه نوشته احتیاج پیدا کند. یا دیگری آن را 
بخواند. بسا که منصوب به صورت مرفوع» و مرفوع به صورت منصوب خوانده 
می‌شود. و معانی به اضداد خود تغییر پیدا می‌کنند. و بسا که حرفی به حرفی دیگر 
تصحیف و تبدیل می‌شود. چونکه ضبط صحیحی در تدوین حدیث صورت نگرفته 
است. و معنی به نقیض مراد منعکس می‌شود. چنانکه کلمه «افرع» به معنی برموء 
به «اقرع» با قاف به معنی فاقد موی سر تحریف گردیده است. و علت امر ان 
است که خط عربی بیش از هر خط دیگر دستخوش اشتباه می‌شود. 

از جمله تصحیف ظریف, آن است که در کتاب مسلم و مسند صحیح او رخ 
داده و حدیث بدین نحو نوشته شده: «نحن یوم القيامة علی کذا انظر». و این معنی 
محصل ندارد. و در اکثر نسخه‌ها به همین ضرت امه است: و ان بدن بجو 
است: «نحن یوم القيامة على کوم». و کوم جمع کومه یعنی جای مشرف» است. 
بس» بعضی اقلان این حدیث آن را تصحیف کرده و به جای «علی کوم» «علی 
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کد وة و دیکری:آن را قوانده و تفهمیده و دو اسه کنات کلمة انظ را 
نوشته که خواننده را به دقت در آن دعوت کند و توجه خواننده را به آن جلب 
۳ سومی آن را می‌بیند و گمان می‌کند که «انظر» از کتاب است. و آن را به متن 
می‌افزاید. 

ی ا اس ان ا ناخ ی هه هی 
حدیث لطمه بزند و بدون آن معنی تمام نباشد. 

عیب ششم آن است که محدث خود حدیث را نقل کند و از نقل سبب 
موجب آن غفلت کنذ و از این راه اشکالی در حدیث بیدا شود یا معارض با 
حدیث دیگر گردد. 

عیب هفتم. آن است که محدت باره‌ای از حدیث را بشنود و باره‌ای را 
نشنود. مانند حدیثی که از عايشه نقل شده که به عايشه گفتند ابو هریره از 
پیامبر(ص) روایت می‌کند که بیامبر(ص) فرمود: «اگر شومی باشد در سه چیز 
است: خانه. زن. و اسب». و این حدیث با احادیت زیادی که از فال بد (تطیر) 
نهی می‌کنند. ناسازگار است. عايشه خشمگین شد و گفت: به خدا بیامبر(ص) 
این را هرگز نگفت. بلکه گفت: «اهل جاهلیت می‌گویند اگر شومی باشد در سه 
چیز است: خانه» زن. و اسب». و ابو هريره داخل شد و حدیث را شنید اما اولش 
را نشنید. و این بعید نیست که رخ داده باشد. زیرا پیامبر(ص) در مجلس خود از 
باب حکایت. اخباری را ذکر می‌کرد و از جیزهایی سخن می‌گفت که منظورش 
امر یا نهی نبود و نمی‌خواست که آن به صورت اصلی یا سنتی در دين خودش 
باشد. و این از کار او و گفتار او معلوم و مشهور است. 

عیب هشتم. نقل حدیث تصحیف‌شده و غلط است. بدون دیدن استاد و 
بدون شنیدن از پیشوایان, و اکتفا کردن به اخذ از صحیفه‌های»سوده و کتبی که 
صحیح آنها از ناصحیح آنها مشخص نیست, و بسا که با روایت شیخ او مخالف 
است. پس» حروف را تصحیف می کند و الفاظ را تبدیل می‌کند. و همه اینها راء از 
روی ظلم. به شبخ خود نسبت می‌دهد. 

۶ اختلاف ناشی از اجتهاد و قیاس. و این دو نوع است: یکی اختلاف 
بین منکران اجتهاد و قیاس و مثبتان اجتهاد و قیاس. و دوم اختلاف بین خود 
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اصحاب قیاس در فیاسشان. 

۷ اختلاف ناشی از نسخ» که بین منکران نسخ و مثبتان آن بیش آمده 
است. و نیز این اختلاف بین قائلان به نسخ پیش آمده از این لحاظ که آیا در 
اخبار نسخ جایز است» همان‌گونه که در امر و نهی جایز است» یا نه؟ و آیا نسخ 
شدن قران به وسیل سنت امکان‌پذیر است. و نیز اختلاف بیش‌آمده در مواردی از 
قرآن و حدیث که بعضی گفته‌اند آنها نسخ شده و بعضی گفته‌اند که آنها نسخ 
نشده است. 

۸ اختلاف ناشی از اباحه است. یعنی ناشی از اشیائی که خداوند در مورد 
آنها دست بندگان خود را باز گذاشته و به زبان پیامبر خود آنها را برای آنان 
مباح ساخته است. مانند اختلاف مردم در اذان و وجوه قرائت‌های هفتگانه و امثال 
اھا 

در این عصر امویان» همه این اختلافات یا اکثر آنها بدید آمدند: و این در 
پی استقرار حکومت و گسترش آن و تنوع نیازهای قانونگذاری آن و بیرون آمدن 
عرب از مرحلهٌ بداوت و امیت و ارتباط آنان با امم غير عرب که از دانش و 
مدنیت بهره‌مند بودند. صورت گرفت. و این اختلافات از عوامل اولیهٌُ نهضت 
ایجاد علوم عربی و تدوین حدیث و تفسیر بودند. چه آنکه این علوم. ابزارهای 
استنباط احکام شرعی از ادلة آنها است. و نیز اينها ابزار اجتهاد با رای هستند 
که این اجتهاد اصلی از اصول شرع است. 
نگاهی اجمالی: 


فشردة سخن آنکه تشریع در عهد بیامبر(ص) - چنانکه اندکی پیش گفتیم 
- بر وحی قرآن و سنت و بر رأی پیامبر(ص) و رأی اهل نظر و اجتهاد اصحایش, 
استوار نود بتون تدقیق دز دید امعتی رای و تفصیل وجوه آن و بدون تنازع و 
شقاق در بسن انان. 

عهد بیامبر(ص) گذشت. و بس از آن» عهد خلفای راشدین از سال ۱۱ هب 


۶ فشردۂ سخن بطلبوسی در «الانصاف» مطبعةالموسوعات. ۱۳۱۹ هب بایان گرفت. 
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(۶۳۲ م( تا ۴١‏ ھ (۶۶۰ م) رسید. در این عهد. صحابه. در وقایعی که نصی در 
آنها نبود» به اتفاق اجتهاد را به کار می‌گرفتند. بدون انکه کسی مخالفت ورزد. و 
در این عهد بود که شکل نخستین اجماع به منصه ظهور رسید. به سبب اینکه 
بیشوایان به مشاوره اهل فتوای صحابه تکیه داشتند. و اینان بودند که در انعقاد 
اجماع معتبر بودند. و اینان اندك بودند و شناختن اتفاق بین انان دشوار نبود«»... 

و از بین صحابه فقط حاملان فرآن که قاریان و کاتبان قرآن بودند و وجوه 
دلالت آن و ناسخ و منسوخ اد وا هی شتا هی فتو ی میداد ار ا رو :انان 
«فراء» نامیده می‌شدند. و نیز بدین نام خوانده می‌شدند تا انها با این وصف 
غریب و استثنایی در بین امتی بیسواد که نه خواندن می‌دانستند و نه نوشتن» از 
سایر صحابه تمیز داده شوند. 

رأی, در این دوره» معین و مشخص نشده بود. مرحوم شيخ محمد خضری 
در کتاب «تاریخ التشریع الاسلامی می‌گوید: «گفتیم که که صحابه اگر نصی از قرآن 
و سنت در يك حادثه نداشتند. به فتوای به رای نکیه می‌کردند. و رای از نظر آنان 
فقط برای عمل به آن چیزی بود که آن را مصلحت می‌دیدند و به روح شریع 
اسلامی نزديك‌تر مي‌دیدند. بدون آنکه در نظر داشته باشند که در اینجا باه اصل 
معین برای آن حادثه وجود دارد با وجود ندارد. مگر نه این است که عمر حکم 
کرد که جوی همسایة محمدین مسْلمة از زمین او بگذرد. زیرا این به نفع هر دو 
طرف است و به محمد اصلا ضرری نمی‌رساند. و فتوی داد که سه طلاق با یك 
انشاء واقع می‌شود. زیرا مردم در آمری. له فا شیک کا خی توا سند دو ان هش 
داشته باشند. و در مورد کسی که زنی را در عده تزویج کرده بود» بس از جدابی. 
ازدواج مجدد او را با آن زن حرام کرد. تا زجری باشد برای آن مرد. و نظر در 
مصالح با اختلاف ناظرها اختلاف بیدا می‌کند. از این روء می‌بينيم که بعضی 


۷ در اعلام الموقعین ج ۱ ص ۳ آمده: «فتوی‌دهندگان صحابه صد و سی و اندی نفر 
هستند اعم از زن و مرد. و هفت نفر از آنان بسیار فتوی می‌دادند که عبارتند از: عم علی(ع) 
عبداللاین مسعود. عائشه زید. عبداللاین عباس, و عبداللهبن عمر». بعد در اعلام الموقعین سخن 
ابن حزم را آورده که قبلا تحت عنوان «فتوی‌دهندگان صحابه در عهد پیامبر» گذشت. 
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مها دز عضر عم نا رای او مخالفت کرده‌اند. و مسائلی هستند که در آنها عمر 
با ابوبکر مخالف بود و برخلاف قضاوت او قضاوت کرد. چنانکه در مورد میراث 
جد با اخوه» و در بیشتر قرار دادن سهم بعضی را در عطاء دیدیم. و در مسائلی 
حضرت علی برخلاف اخوانش فتوی داد. او از اموال یتیمانی که در دامن او 
تودنته زگاث گرفت» ولی سایرین می‌گفتند در اموال بتیم زکاتی نیسشت. 

«ما قبلا گفتیم که اختلاف در این عصر زیاد نبود. زیرا قضاوت‌ها به اندازه 
حوادئی بود که بیش می آمدند. و این قضاوت‌ها در عصر خودشان تدوین نشد تا 
این دوره به بایان رسید. 

«و فقه عبارت بود از نصوص قرآن و سنت طاهر: قطعی و آنجه که کبار 
صحابه به آنها رضایت داده بودند. یعنی آنهایی که سایر صحابه روابت کرده با 
شنیده بودند. به‌علاوة اندکی از فتوی‌های ناشی از آراء آنان بعد از اجتهاد و 
بحث. و مشهورترین صادرکنندگان بارز فتوی در این عصر عبارت بودند از: 
خلفای چهارگانه. عبداللبن مسعود. ابوموسی اشعری, معافن جبّل» ابی‌بن 
کعب. زیدبن ثابت. و کسانی که بسیاری فتوی می‌دادند عبارت بودند از: عمر 
علی(ع). عبدالله‌بن مسعود. زیدین ثابت» و این فقط در فرائض بود»۸. 

در کتاب «اعلام الموقعین» تاليف ابن قیم جوزیه امده: «محمدبن جریر 
گوید: فقط ابن مسعود بود که دارای یارانی بود که فتاوی و مذاهبش را در فقه 
تدوین کردند. او مذهب و قول خود را در برابر قول عمر کنار می‌گذاشت. و به 
هیچ وجه با عمر مخالفت نمی‌ورزید. و از قول خود به قول عمر برمی‌گشت. 
شعبی گوید: عبدالله قنوت نمی کرد و می‌گفت: اگر عمر قنوت کند عبدالله قنوت 
هک فا یی ا مان و اد امات عونت ا و 
مبلغان فتاوی و مذاهب و احکام عمر در دین پس از خودش بیشتر از مبلغان 
ای ری ون SRE‏ قاری 1 حضرت منتشر 
شمل:۰۰)) (۱۰۹). ۱ 


۸ ص ۱۱۸۸۱۲۰. 
۱-۹ 
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علم و فقه 


بعد عصر بنی‌امیه بود که از ۴۰ هھ (۶۶۰ م( تا ۱۳۲ هر (۷۴۹ م) ادامه 
داشت. در این عصر. عرب‌هایی که به خواندن و نوشتن برداختند رو به افزایش 
نهاد. و مللی که باسواد بودند داخل دین خدا شدند. و دیگر وصف «قراء» امر 
غریب و استثنایی نبود تا صلاحیت داشته باشد که اهل فتوی و مراجع دین را از 
سایرین مشخص سازد. حالا دیگر لفظ «علم» برای دلالت بر حفظ قرآن و روایت 
سنن و آثار به کار گرفته شد. و اهل این کار به نام «علما» خوانده شدند. و لفظ 
«فقه» برای دلالت بر استنباط احکام شرعی به وسبلهة نظر عقلی در جایی که نه 
نص فرآن بوده و نه سنت. به کار رفت. و اهل این کار «فقها» نامیده شدند. و 
وقتی که کسی هر دو صفت را داشته باشد در مورد او هر دو لفظ با هم یا مترادف 
آن, به کار می‌رود. 

در طبقات تالف این سعد آمده: «ابن عمر در حدیث مهارت داشت ولی در 
فقه مهارت نداشت. و زیدبن ثابت هم فقیه در دين بود و هم عالم به سنن. 

ابن‌قیم در اعلام الموقعین از یکی از تابعین نقل کرده که نزد عمر رفتیم و 
دیدیم که فقها در نزد او مثل کودك می‌مانند که در فقه و علم بر آنان برتری 
داشت. و نیز در اعلام الموقعین است که میمون‌بن مهران گفت: من فقیه‌تر از ابن 
عمر ندیدم و عالم‌تر از ابن‌عباس ندیدم. 


اختلاف در کتابت علم و جاویدان ساختن آن در صحیفه‌ها: 


بسیاری از صحابه کراهت داشتند از کتابت علم و مخلد ساختن آن در 
کتاب‌ها. مانند عم ابن‌عباس. شعبی» نخعی, قتاده. و کسانی که راه آنان را 
پیش گرفتند. ۱ 

ابن عبدالبر در «مختصر جامع بیان العلم» گوید: «کسی که از نوشتن علم 
اکراه داشت. این به دو دلیل بود: یکی آنکه مقابل قرآن کتابی شبیه آن نباشد. و 
دوم آنکه مبادا کاتب به نوشتة خود متکی باشد و حفظ نکند و حفظ کاهش. 


رأی و مراحل تطور آن ۳۷ 


يأ بد»۱۱۰. 

ابن عبدالبر در همان کتاب گوید: «ابو عمر گفت سخن هر کس را که در 
این باب ذکر کردیم به روش عرب رفته است. چه آنکه سرشت عرب بر حفظ 
بوده و حفظ کردن ویژگی عرب بوده است. کسانی که از نوشتن امتناع می‌کردند. 
مانند ابن عباس, شعبی, ابن شهاب» نخعی, قتاده و کسانی که روش آنان را 
درییش گرفته‌اند. و سرشت آنان را داشته‌اند. طبع همه انان بر حفظ استوار بوده 
است. فقط کافی بوده که جیزی را کار بشنوند. مگر نه این است که ابن شهاب 
می‌گفت: من وقتی از بقیع می‌گذرم گوش‌هايم را می‌بندم از بیم آنکه سخن 
ناشایستی به گوشم برسد. به خدا سوگند هر چیزی که داخل گوش من شود هرگز 
فراموش نمی‌شود. از شعبی نیز چنین سخنی نقل شده است. اینان همگی عرب 
بوده | ند»۱۱۱. 

در «تاريخ التشریع الاسلامى»«٠‏ تاليف شیخ محمد خضريبك آمده: 
«سیوطی در «تنویر الحوالك شرح موطاً الامام مالك» گوید: هروی در ذم کلام از 
طریق ری از عروة‌بن زبیر نقل کرده که عمر می‌خواست سنن را به رشتة 
تحریر درآورد. و در آن‌باره با اصحاب پیامبر(ص) مورت کرد نان همگی 
موافقت کردند. عمر در حالی که دودل بود يك ماه از خداوند طلب خير کرد. 
سپس روزی چنین گفت: می‌دانید که من کتابت سنن را یادآور شدم. بعد به یاد 
مردمانی از اهل کتاب. قبل از شماء افتادم که با کتاب خدا کتاب‌هایی نوشتند و 
بعد به آن کتابها سرسپردند و کتاب خدا را رها کردند. من به خدا سوگند کتاب 
خدا را با جیزی نمی‌پوشانم. و نوشتن سنن را کنار گذاشت. و ابن‌سعد در طبقات 
گوید: عمر خواست سنن را بنویسد. و يك ماه از خدا طلب خير کرد. و روزی از 
تردید بیرون آمد و گفت: به یاد قومی افتادم که کتاب‌هایی نوشتند. و رو به آن 


کتاب‌ها آوردند و کتاب خدا را کنار گذاشتند» 0۱۳. 


۰ ص ۳۴. 
۰۱ ص ۳۵. 
۲ ص ۱۰۰. 
۳ از تعلیق ممجد بر موطاً امام محمد. 


۳۸ زمینه تاريخ فلسفة اسلامی 


روزگار صحابه. ميان سال نودم و صدم هجری. سپری شد. و نوبت به 
تابعین رسید. امر فتوی دادن و علم به احکام. جز در مواردی اندك. به موالی 
انتقال یافت. 

در کتاب «مناقب الامام الاعظم» تألیف بزاز آمده: «از عطا نقل شده که بر 
هت عبدالملك وارد 1۳1 و او برسید: از علمای شهرها خبر داری؟ گفتم بلی. 
گفت: فقبه مدینه کیست؟ ؟ گفتم: نافع مولای ابن عمر (متوفای ۰۱۱۷ هب ۵ م). 
و فقبه مکه: عطاءبن رباح از موالی (متوفای ۱۱۴ هب ۷۳۲ م). و فقیه یمن: 
طاووس‌بن کیان از موالی» که ایرانی است (متوفای ۱۰۶ ه. ۷۲۴۷۲۵ م). و 
فقیه شام: مکحول (متوفای سال صد و اندی). و فقیه جزیره: میمون‌بن مهران از 
موالی (متوفای ۱۱۷ هب ۷۳۵ م) و دو فقیه بصره: حسن و ابن‌سیرین (محمدبن 
ریق رایخ ای ۱۱۳ ۱۷۱۸۵/۲۹۵ ) هر دن از سرالی و 
فقیه کوفه: ابراهیم نخعی عربی (ابو عمران ابراهیم‌بن يزيد متوفای ۹۵ هب 
وم قرش م(. ف گفت: اگر به عربی سخن نمی گفتی, ی 

در الخطط مقربزی آمده: : «عون‌بن سلیمان ر وید عمر بن 
عبدالعزیز فتوی دادن را در مصر به سه نفر واگذار کرد: دو نفر از موالی و يك نفر 
از عرب. عرب همانا جرب ربیعه بود. و دو نفر از موالی عبارت بودند از: 
پزیدین ابی حبیب و عبداللین | بی جعفر. و گوئیا عرب از این امر خوششان 
نیامد. عمربن عبدالعزیز گفت: گناه من چیست؟ وقتی موالی خود را بالا می‌کشند 
و شما این کار را نمی کنید(۱۱۵. 


تدوین علم 


در این زمان انگیزة عربی منع تدوین, از میان رفت و کتابت علم امری لازم 


۴ ج ۱ ص ۵۷. 
۵ ج ۴ ص ۱۴۳. طبع ملیجی. مصر. 


رأی و مراحل تطور آن ۳۹ 


.. گردید. و از جمله چیزهایی که نیاز به تدوین سنن را شدید ساخت. شیوع روایت 
حدیث. و اندك بودن اطمینان به برخی راویان. و ظهور کذب در حدیث از بیامبر 
عبدالعزیز متوفای ۱۰۱ ه. (۷۲۰ م) به ما دستور داد که سنن را جمع کنیم. و ما 
آنها را بصورت دفتر دفتر» نوشتیم. و او به هر سرزمینی که تحت سلطه او بود. 
دفتری فرستاد» ۱۱۶. 

در شرح زرقانی بر «موطاً مالك» آمده: « در فمح آمده: نخستین مدون 
حدیث. ابن شهاب بود به دستور عمربن عبدالعزیز, یعنی همان گونه که ابو نعیم از 
طریق محمدین حسن‌بن ژباله روایت کرده که مالك گفت: اولین کسی که علم را 
ندوین کرد ابن شهاب بود. هروی در «ذم‌الکلام» از طریق بجبی‌بن سعید از 
عبداللە‌بن دینار روایت کرده که نه صحابه احادیث را می‌نوشتند و نه تابعین. بلکه 
فقط آنها را لفظا می‌رسانیدند و حفظا اخذ می‌کردند. مگر کتاب صدقات و 
چیزی اندك که جستجوگر پس از استقصاء به آنها واقف می‌شود. تا اینکه 
ابویک حزمی در نامه‌ای دستور داد که بنگر از سنت پا حدیث عمر هرچه یافتی 
بنویس. و مالك در «موطا» طبق روایت محمدبن حسن, گوید: یحیی‌بن سعید خبر 
داد که عمربن عبدالعزیز به ابوبکر۷ محمدین عمروبن حزم نوشت که بنگر 
هرچه از حدیث بیامبر(ص) یا سنت یا حدیث یا امثال آنها را یافتی, برایم به 
رشتة تحریر دراو که من از تباه شدن علم و مرگ علما بیم دارم - و این 


۶ ابن عبدالبر: مختصر جامع بیان‌العلم. ص ۳۲. 

۷ ابوبکربن محمدین عمروین حزم انصاری خزرجی بخاری مدنی قاضی. گویند: نام او 
ابویکر است و کنيةٌ او ابومحمد. و گفته شده نام او کنیة اوست... در مرگ او اختلاف است: بعضی 
گفته‌اند در سال صدم هجری (۷۱۸-۷۱۹ م) بوده است... تهذیب التهذیب تاليف ابن‌حجر. 


۰ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


علقه بخاری در صحیح خویش است. این روایت را ابونعیم در «تاریخ 
اصبهان» بدین عبارت اورده است: «عمربن عبدالعزیز به نواحی مختلف نوشت 
که بنگرید حدیث رسول خدا راء و آنها را جمع‌آوری کنید». و ابن‌عبدالرزاق از 
ابن‌وهب روایت کرده که مالك گفت: عمربن عبدالعزیز به شهرها نامه می‌نوشت و 
به آنان سنن و فقه می‌آموخت. و به مدینه نامه می‌نوشت و از آنچه گذشته بود 
می‌برسید و از آنان می‌خواست که به آنچه در نزد آنان است عمل کنند. و به 
ابوبکربن حزم می‌نوشت که سنن را جمع کند و به او بنویسد. عمر مرد. و ابن‌حزم 
کتاب‌هایی قبل از انکه به او بفرستد نوشت»«. 
محمد بك‌خضری در «تاریخ التشریع الاسلامی» گوید: «سنت با همة کثرت 
روایتش در این دوره [یعنی دور صغار صحابه و تابعیین از سال ۳۱ هب 
(۶۶۱-۶۶۲ م) تا اوائل قرن دوم ه] و پرداختن گروهی از تابعین به روایت آن, 
با این حال, از تدوین برخوردار نشد. اما معقول نبود که این امر مدت طولانی 
استمرار یابد. با توجه به اینکه جمهور سنت را مکمل تشریع به حساب 
می‌آوردند. چه آنکه سنت بیانگر قرآن محسوب می‌شد. و بین جمهور احدی 
مخالف این رای نبود. و نخستین کسی که متوجه این نقص شد عمربن عبدالعزیز 
در راس سدة دوم هجری بود. او به عامل خودش در مدینه یعنی به ابوبکربن 
محمدبن عمروین حزم. نوشت: بنگر هرچه از احادیث پیامبر(ص) يا سنت او 
یافتی به رشته تحریر درآور. زیرا می‌ترسم علم و علما از میان بروند. این را مالك 


۸ نعلیق. از نظر محدثان, حذف کردن یك راوی یا بیشتر از اوائل اسناد حدیث که چنین 
حدیثی را «معلق» می‌نامند... نه آنکه فقط از اواسط اسناد حذف شود, که این «منقطع» نامیده می‌شود. 
و نه آنکه از اواخر اسناد فقط حذف شود که این «مرسل» است. در کتاب «خلاصة الخلاصة» چنین 
آمده است. و گاهی تمام اسناد حذف می‌شود... و گاهی تمام اسناد به استثنای صحابی با تابعی یا هر 
دو حذف می‌شود. و گاهی مصنفی کسی را که برایش حدیث را روایت کرده حذف می‌کند و حدیث را 
به کسی که فوق اوست نسبت می‌دهد. در این صورت. اگر کسی که فوق اوست. شیخ این مصنف 
باشد. اختلاف است که آیا این کار تعلیق نامیده می‌شود یا نه؟ صحیح آن است که به تفصیل قائل 
شویم یعنی بگوییم اگر از روی نص يا استقراء معلوم شود که فاعل این کار قصد فریب و تدلیس 
داشته. یس این کار تدلیس است. وگرنه «تعلیق» است - كشاف اصطلاحات الفنون تألیف تهانوی. 

۹ حاشبة زرقانی بر «موطاً مالك» ج ۱ ص ۰۱۰ 


رأی و مراحل تطور آن ۳۳۱ 


در «موطا» به روایت محمدین حسن, روایت کرده است. و ابونعیم در «تاریخ 
اصبهان» از عمربن عبدالعزیز روایت کرده که او به اهل نواحی مختلف نوشت: 
بنگرید به حدیث پیامبر(ص) و آن را جمعآوری کنید»". 

در کتاب «الاحکام» تاليف ابن‌حزم آمسده: «... اگر جمع‌اوری حدیث 
پیامبر(ص) مدموم بود. پس چرا مالك از نخستین کسانی بود که این کار را کرد. 
چه آنکه اولین کسی که احادیث را جمع کرد حمادبن سلمة و معمر و سپس مالك 
بود. و بعد دیگران دنبال کار را گرفتند»(. 

از این دوره بود که نشانه‌های نهضت در تشریع اسلامی به منصه بروز 
رسید. و بعضی سنن و بعضی مسائل تدوین شدند. و از این مدونات فقط خبرشان 
را شنیده‌ايم و چیزی از انها به دست ما نرسیده است. 


نخستین تدوین سنن. به معنی حقیقی ان 


نخستین تدوین سنن به معنی حفیقی, مابین سال ۱۲۰ ه (۷۳۸ م) و سال 
۰ ھ (۷۶۷ م) صورت گرفت. 

ابن قتیبه گوید: ابن شهاب زهری منوفای ۱۲۴ هھ (۷۴۱-۷۴۲ م) اولین 

در «اعلام الموقعین» آمده: محمدین نوح خناوی خود را در سه کتاب صخیم 
مطابق ابواب فقه جمع کرد»0:. 

در کشف‌الظنون آمده: اشارة سوم در بیان نخسنین کسی که در اسلام به 
تصنیف پرداخت. باید دانست که دربارة اولین مصنف اختلاف است: بعضی گفته: 
امام عبدالملك‌بن عبدالعزیزین جرَیح بصری متوفای ۱۵۵ ه اولین مصنف است. 
و بعضی گفته: ابونصر سعیدین ابی عروبه متوفای ۱۵۶ ه اولین مصنف بوده 


۰ ص ۱۴۰-۱۴۲. 
0 مج ۲ ص ۱۳۷. 


FY‏ زمینة تاریخ فلسفة اسلامی 


است. این دو را خطیب بغدادی ذکر کرده است. و گفته شده که ربیعبن صبیح 
متوفای ۱۶۰ ه اولین مصنف است. ابومحمد رامهرمزی این را گفته است. سپس 
مصنفان و بودند از: سفیان‌ین عیینه [متوفای ۱۹۸ ه (۸۱۳-۸۱۴ م)] و 
مالكبن ان در مدینه, و عبدالله‌بن وهب [متوفای ۱۹۷ هم (۸۱۲-۸۱۳ م)] در 
مصر؛ و عبدالرزاق در یمن» و سفیان وری و محمدین فضیل‌بن عزوان در کوفه. و 
ا سلمه و روح‌بن عباده در بصره. و هشیم [متوفای ۱۸۳ هم (۷۹۹ م)] در 
راسط و عبدالله‌بن مبارك در خراسان که او مطمح نظر آنان در تدوین بود .او 
معاقد قرآن و حدیث و معانی آن دو را ضبط و ثبت کرد. سپس دربارة چیزهایی به 
تدوین پرداختند که همچون وسیله‌ای برای آن دو بود»(۳. 
در «خطط» مقربزی آمده است: «اولین مدون علم محمدین شهاب زهری 
ود و اولین مصنف و مبوب سعیدبن عروبه و ربیع‌بن ص در بصره» ولیدبن 
مسلم در شام. جریربن عبدالحمید در ری, عبدالله‌بن مبارك در مرو و خراسان, و 
هشیم‌بن بشیر در واسط بود. و ابوبکرین ابی شیبه؛ در تکثیر ابواب و جودت 
۱ تصنیف و حسن تألیف در کوفه بی‌مانند بود»)۱۱. 

غرالی در «الاحیاء» و ۱ ز کتاب‌ها و تصنیف‌ها در زمان صحابه و 
صدر تابعین نبود و بعد از سال صد و بیست هجری, یعنی بعد از وفات جمیع 
صحابه و عمدة تابعین. و بعد از وفات سعیدین مصیب و حسن و برگزیدگان 
تابعین. بدید آمدند. مسلمین اولیه از نوشتن احادیث و تصنیف کتب امتناع 
می‌ورزیدند. زیر می‌ترسیدند از حفظ و از قرآن و از تدبر و تذکر دور بمانند. و 
می گفتند: شما همجون ما حفظ کنید. .. و احمدین حنبل کار مالك را که تصنیف 
«موطاأ» باشد, نیسندید. و می‌گفت: کار بدعتی صورت داد. صحابه جنین کاری 
نکردند. و گفته شده که نخستین تصنیف در اسلام» کتاب ابن‌جریح درپارة آثار ر 
حروف نفاسیر از مجاهد و عطاء و اصحاب ابن‌عباس, در مکه» بود. سپس, کتاب 


معمرین راشد صنعانی (منوفای ۱۵۴ ه ۷۷۱ م) در یمن, بود کف در ان .سنن 


۳ ج ۱ ص ۸۰ چاپ اروپا. 
Fp ۴‏ ۱ 


اسب 


رأی و مراحل تطور آن ۳۳ 


مأثور نبوی را گرد آورد. سپس» «موطا» مالك‌بن انس در مدینه. بود. و بعد 
«جامع» سفیان ثوری بود. بعد در قرن چهارم مصنفات کلام پدید آمدند و خوض 
در جدال و غوص در ابطال مقالات زیاد شد»۱:۵. 

در کتاب «مختصر جامع بیان‌العلم» آمده: «از عبدالعزیزین محمد دار وردی 
نقل است که گفت: اولین کسی که علم را تدوین کرد و نوشت ابن‌شهاب بود. از 
عبدالرحمن‌بن ابی زناد از پدرش نقل است که گفت: ما حلال و حرام را 
می‌نوشتیم. و این‌شهاب هرچه می‌شنید می‌نوشت. و وقتی که به او محتاج شدیم 
فهمیدم که او اعلم مردم است... و از حسن نقل شده که از نوشتن علم ایرادی 
نمی‌گرفت. او تفسیر را املاءه کرد و نوشت. و از اعمش نقل شده که حسن 
گفت: ما کتاب‌هایی داریم که از آنها مواظبت به عمل می‌آوریم... و از هشام‌بن 
عروه؛از بدرش, نقل است که کتاب‌های او در روز «حرة» سوخت. و او می گفت: 
ای کاش به جای خانواده و مالم کتاب‌هايم در نزد من بودند». 

گلدزیهر در مقالةُ «فقه» در دائرةالمعارف اسلامی» گوید: «نباید چندان به 
گفتار هشام‌ین عروه اطمینان کنیم. و معلوم نیست که در روز «حرة» کتاب‌های فقه 
پدرش سوخته باشد. نمی‌توانيم تصور کنیم که اصلا در آن زمان دور کتاب به 
معنی صحیح این کلمه. وجود داشته باشد. و فقط نوشته‌های متفرق بوده‌اند. و 
عروه در سال ٩۴‏ ه (۷۱۲ م) مرد. و این سال فقها نامیده شد. زیرا فقهای 
زبادی در ان سال مردند...» 

لیکن گلدزیهر در همان مقالهُ مذکور می‌گوید: «گرفینی در میان نسخه‌های 
خطی باارزش, در کتابخانة امپروزیه. در میلان, که مختص بلاد جنوبی عرب 
است. به مختصری دست یافت که در فقه و به نام «مجموعۀ زیدین علی» متوفای 
۲ مه (۷۴۰ م( است. و ان به موسس فرقه زیدیه شيعه منسوب است. 
بنابراین» این مجموعه قدیمی‌ترین مجموعه در فقه اسلامی است. به هر حال. این 
کتاب باید در مورد تاریخ تألیف در فقه اسلامی, مورد توجه واقع شود. وقتی که 
صحیح باشد که این کتاب از یاران نزديك زیدین علی به ما رسیده. باید اعتراف 


0۵ ج ۱. ص ۰۷٩‏ طبع بولاق ۱۲۹۶ 


۴ ری تاریخ فلسفة انب من 


کنیم که قدیمی‌ترین مصنفات فقهی که به دست ما رسیده از مؤلفات شيعه زیدی 
است. افزون بر اینکه بحثی که برای تعیین مرکز این باب بین مؤلفات فقهی پدید 
امده هنوز این بحث کامل نشده است». 

بر روی هم. ممکن است چیزی برای ضبط معاقد قران و حدیث و معانی 
آن دو» در عهد بنی‌امیه. تدوین شده باشد, یا چیزی مربوط به قضاوت در این 
عصر تدوین شده باشد - چنانکه سکتواری در کتاب «محاضر:الاوائل و 
مسامر:‌الاواخر» گوید: «اولین قاضی از بین قضات مصر که فضاوت خود را 
مسجل و مدون ساخت. سلیم‌بن عز بود که درباره میرائی فضاوت کرد و شاهد 
گرفت و نوشته‌ای دربارٌ قضاوت در آن مورد. نوشت» و بزرگان لشگریان را شاهد 
گرفت» و آن اولین فضاوتی است که ثبت شده است. و ولایت او از سال چهلم 
هجری تا سال مرگ معاویه یعنی سال شصتم هجری بود. چنانکه در اوائل 
سیوطی چنین آمده است»۶» - با این حال تدوین در فقه. به معنی کنونی, جز در 
عصر عباسیان نبود. این رأی تقریباً به ثبوت رسیده و مجمع عليه در بین محققان 
اشت: 

ابن‌ندیم در «فهرست» در مبحث زیدیه گوید: «زیدیه به امامت زیدین علی 
قائلند و بعد از او به امامت فرزندان فاطمه - هر کس که باشد - به شرط واجد 
شروط امامت بودن» قائل شدند. و اکثر محدثان بر این مذهب‌اند. مانند سفیان‌بن 
عیینه. سفیان ثوری» صالح‌بن حی» و پسر او" و غیر آنان»(۲. 

رابطه‌ای که ابن‌عیینه و ثوری با نهضت فقه در نزد اهل سنت دارند. آن 
بحث را که گلدزیهر پیش کشیده» بسیار بااهمیت می‌سازد. 


۶ ص ۶۵. 

۷. «حسن‌بن صالح‌ین حی, مکنی به ابوعبدالله. شیعه بود و شوهر دختر عیسی‌بن زیدین 
علی بود که با هم در يك جا مخفی شدند تا عیسی‌بن زید مرد. و المهدی در جستجوی هر دو بود اما 
به آن دو دست نبافت. و حسن شش ماه بعد از عیسی مرد». - المعارف تألیف ابن‌قتیبه ص ۰۱۷۱ 

۸ ص ۱۷۸. 


رأی و مراحل تطور آن ۲۲۵ 


در رسائل جاحظ - کتاب فضل بنی‌هاشم - جنین آمده: «در فقه علم 
تفسیر و تأویل شما چه کسی را دارید؟ و ما چنین اشخاصی داریم: علی‌بسن 
ابی‌طالب(ع). عبدالل‌بن عباس, زید و محمد دو فرزند علی‌بن حسین‌بن 
على( ع)ء جعفربن محمد(ع) که علم و فضلش دنیا را پر کرده و گفته شده که 
ابوحنیفه از شاگردان او بوده و نیز سفیان ثوری از تلامذۀ او بوده است. و همین 
دو نفر در این باب کافی هستند. و از این رو به سفیان نسبت زیدی بودن داده 
شده است. و به ابو حنیفه نیز چنین نسبتی داده شده است. کیست مانند علی‌بن 
حسین زین‌العابدین(ع)! شافعی در «رساله» در اثبات خبر واحد گوید: علی‌بن 
حسین را فقیه‌ترین اهل مدینه یافتم و او اخبار آحاد را معتبر می‌دانست. و کیست 
همانند ابن‌حنیفه و سرش اپوهاشم که علم توحید و عدل را مبین ساخت. حتی 
معتزله گفتند: همه مردم تحت سیطرة اپوهاشم اول هستند»». افزون بر اینکه 
شیعه کتابی بعد از حضرت علی در دست داشتند که می‌گفتند: آن کنات مشتمل 
بر قضاوت‌های آن حضرت است. این کتاب به | بن عباس ارائه شد. و او در 
انتساب اکثر آن به آن خضرت موافق نبود... 


تقدم شيعه در تدوین فقه: 


زودتر بدید آمد. و طبیعی است که تمایل به تدوین احکام شرعی زودتر از سایرین 
در بین شیعه پدید آید. زیرا اعتقاد شیعه به عصمت امامان خویش, یا چیزی شبیه 
عصمت. بایستی آنان را به تدوین قضاوت‌ها و فتوی‌های بیشوایانشان سوق 
تفر داششد. جاک یا اشاره: شند: 


«در این عصر بین مردم مرسوم نبود که به فقیه معین انتساب پیدا کنند و به 


۹ رسائل جاحظ. جمع‌آوری سندوبی» ص ۶ 


۳۳۶ زمینة تاریخ فلسفة اسلامی 


روایت یا رأی مورد قبول او عمل کنند. بلکه این مفتی‌ها در شهرهای مختلف به 
فقه و روایت حدیث معروف بودند. و استفتاکننده به هر يك از آنان که می‌خواست 
رجوع می‌کرد و موردی که برایش پیش آمده بود از او می‌برسید و او فتوی می‌داد. 
و گاهی می‌شد که دوباره به مفتی دیگر رجوع می‌کرد. و قضات در شهرهاء به 
حسب آنجه از قران یا سنت با هر زاین می‌فهمیدند. قضاوت می‌کردند. و گاهی 
از فقهای معروف شهر خودشان استفتا می‌کردند. و گاهی موضوع را برای خلیفه 
می‌فرستادند و از او می‌پرسیدند. چنانکه در دور؛ٌ عمربن عبدالعزیز صورت 


گرفت»۰۳۰. 


رأی در عصر نخستین عباسی از سال ۱۳۲ ه (۷۴۹-۷۵۰ م) تا 
۲ ه (۸۴۶۸۲۷ م( 


عباسیان از سال ۱۳۲ هه (۷۴۹-۷۵۰ م) روی کار آمدند. خلفای عباسی 
کر لیاوا موره توق ف ودرو افا و د ان تفت 
علمی یاری رسانیدند. پس» طبیعی بود که علوم دینی در عصر آنان رونق بیدا 
کند. بلکه نهضت علمی در علوم شرعی زودتر آغاز شد. زیرا علوم شرعی در حال 
نمو و تکامل طبیعی بود. 

در اینجا گلدزیهر در کتاب «عقیده و شرع اسلام»۳ سپبی ذکر می‌کند: «و 
آن این است که حکومت امویان دنیوی بود. و دولتی جای آنان را گرفت که خود 
را دینی و سیاست خود را سیاست شرعی قلمداد می‌کردند: عباسیان حتی خود را 
در امامت بر این استوار می‌ساختند که از سلالة بیت نبوی هستند. و می‌گفتند: بك 
نظام منطقی مطابق سنت پیامبر(ص) و احکام دین الهی. بر خرابه‌های حکومت 


۳۰ خضری: تاريخ التشریع الاسلامی. ص ۱۵۹. 
۳۱ اینجا مۇلف فشردهة سخن گلدزیهر را آورده است - العقیدة والشر بعة فی الاسلام ترجمهة 
دکتر موسی و دو همکارش» چاپ دوم. ص ۵۷-۵۸ (برجمه از آلمانی به عربی). 


بنی‌امیه که در نزد پارسایان به حکومت زندقه معروف بود. بنا خواهیم کرد. و به 
نظر می‌رسد که آرمان سیاست ایرانی. یعنی پیوند محکم میان دین و دولت. برنامة 
حکومت عباسی بود. و تحت ضابطه درآوردن امور دولت بر اساس شرع» اقتضا 
می‌کند که احکام شرعی گردآوری و تدوین و مرتب شود»«۳. 


تطور معنی کلمة فقه در این دو ره 


در صدر دورة عباسی «استنباط» جایی برای خود بیدا کرد و اصول اوه با 
گرفتند. و لفظ فقه تدریجاً منتهی شد به اینکه دیگر محدود به معنی اصلی نبود. 
یعنی محدود به «استنباط از ادله‌ای که نصوص نبودند» نگردید. و معنی اول فقه 
همان شد که آمدی در الاحکام می‌گوید: «فقه۱۳۳ در عرف متشرعین مخصوص به 


۲ احمد امین در «ضحی‌الاسلام» گرید: «حق آن است که حکومت امویان حکومت اسلامی 
نبود که ميان مردم تفاوتی نباشد و آدم خوش کردار باداش ببیند اعم از عرب و مولی» و بدکردار عقاب 
ببیند اعم از عرب و مولی. و حکام به طور یکسان در خدمت مردم نبودند. حکومت فقط عربی بود. و 
حکام دیگران را فدای عرب می‌کردند. و گرايش جاهلیت بر عرب حاکم بود نه گرایش اسلامی» - ج 
۱ص ۲۷. 

جاحظ در کتاب «فضل هاشم پر عبد شمس» گوید: چیزی که عمربن عبدالعزیز را خوب جلوه 
داد و غیرعادی نمود. این بود که او یس از قومی روی کار آمد که همه شرایم دين را و سنن 
پیامبر(ص) را عوض کردند. مردم قبل از او آن‌قدر غلم و جور و بی‌اعتنایی به اسلام دیدند که کارهای 
او در مقایسه با قبلی‌ها کوچك می‌نمود. و چون امور مذکور از او کمتر سر می‌زد. از این روء مردم او را 
در ردیف خلفای راشدین به حساب آوردند» - رسائل حاحظ., جمع‌آوری سندوبی. ص .٩۱‏ 

۳ در کتاب «ا بجدا لعلوم» آمده: «در کشاف اصطلاحات الفنون می‌خوانیم: فقه و علم 
اصول فقه «علم درایه» نیز خوانده می‌شد. بنابر آنچه در مجمعالسلوك آمده. و آن عبارت است از 
اینکه نفس انچه را که برایش است (مالها) و انچه را کف بر خویش است (ما علیها) بشناسد. از 
ابوحنیفه چنین نقل شده است. و «مالها و ما علیها» ممکن است به معنی «نافع برای نفس و زیانبار 
برای آن در آخرت» باشد. به دلیل اينکه مشهور بوده که علم فقه از علوم دینی است. و ممکن است 
منظور «امور جایز برای نفس و امور واجب بر نفس» باشد. یا «امور جایز برای نفس و امور حرام 
برای نفس» باشد. و «مالها و ما علیها» شامل اعتفادیات. مانند وجوب ایمان و امتال آن. و شامل 
وجدانیات یعنی اخلاق باطنی و ملکات نفسانی و عملیات مانند روزه, بیع و امثال آنهاء می‌شود. اولی 


علمی است که از راه نظر و استدلال نسبت به جملۀُ از احکام شرعی فرعی 
حاصل گردد»۱۳۴. 

یا آنکه فقه عبارت است از: علم به احکام شرعی از ادلۀُ تفصیلی. چنانکه 
شوکالی آن را در کتاب «ارشادالفحول» برگزیده است. و منظور از ادلة تفصیلی 
اد انز ت رای و آهل ایس کار را ھا می ناد 


اهل ری و اهل حدیث 


تألیف بر این اساس‌نشأت گرفت. و فقها آشکارا به دو فرقه شدند: اصحاب 
ری و قیاس که اهل عراق بودند. و اهل حدیث که اهل حجاز بودند. 

سردستة جماعت اهل رأی» که مذهب رأی در او و یارانش استقرار یافت؛ 
همانا ابوحنیفه نعمان‌بن ثابت متوفای ۱۵۰ هھ (۷۶۷ م) است که بدر مذهب 
غراق کرت می شوت او این مده را تاسیسی کرد.و دو نف از شا کرد انش 
یکی ابو بوسف قاضی متوفای ۳ هھ (۷۹۸ م( و دومی محمدین حسن شیبانی 
متوفای ۱۸۹ ه (۸۰۴ م( در تأسیس ان به او باری رساندند. 

کشمکش میان رأی و حدیث آغاز شد. و ظهور طرفدارانی برای هر یك از 
رأی و حدیث قدیمتر از دورة ابوحنیفه است. چه آنکه در بین کبار تابعین اهل 
رای و اهل حدیث وجود داشت. 

دهلوی در «حجةالله البالغة» گوید: «باید دانست که گروهی از علما در 


علم کلام است و دومی علم اخلاق و تصوف است و سومی همانا فقه مصطلح است. غزالی گفته: مردم 
در نام فقه تصرف کردند و آن را به علم فتاوی و آگاهی از دلایل و علل آنها اختصاص دادند. و نام 
فقه در عصر اول بر علم آخرت و معرفت دقایق نفوس و اطلاع بر آخرت و حقارت دنیا شامل می‌شد. 
اصحاب شافعی گفتند: فقه همانا علم احکام شرعی از ادلۀ تفصیلی است. و منظور از حکم همانا 
نسبت تام خبری است که غلم به آن تصدیق است و علم به غیر آن تصور است. پس فقه عبارت 
است از تصدیق قضایایی که شرعی و متعلق به کیفیت عمل است تصدیقی که از ادلۀ تفصیلی که نص 
شرعی بر این قضایا هستند. فراهم بیاید. و این ادله عبارتند از ادل اربعه یعنی کتاب. سنت. اجماع, و 
قیاس» - ج ۲ ص ۵۵۹-۵۶۰. 


۴. ج ۱ ص ۷ 


رأی و مراحل تطور آن ۳۳۹ 


عصر سعیدبن مسیب متوفای ٩۱‏ هر (۷۰۹-۷۱۰ م) و ابراهیم۲۵» و زهری 
متوفای ۱۲۴ ھ (۷۴۹_۷۴۲ م( و در عصر مالك و سفیان و بعد از ان. وجود 
داشتند که از خوض به رای کراهت داشتند و از فتوی دادن و استنباط برهیز 
می‌کردند. جز در مورد ضرورت که ناگزیر می‌شدند. و بزرگترین هم آنان فقط 
روایت حدیث بود»۳۶. 

خضری در «تاریخ تشریع اسلامی» ضمن بحث از دور سوم: «تشریع در 
عهد صغار صحابه و تابعین» در بین ویژگی‌ها و ممیزات این دوره. می‌گوید: «۶. 
آغاز نزاع بین ری و حدیث و ظهور طرفداران هر يك از این دو مبداً: قبلا گفتیم 
که کبار صحابه در عصر اول در فتوای خود اولا به کتاب خدا و بعد به سنت 
استناد می‌کردند. و اگر درمانده می‌شدند. به وسیله رأی: یعنی قیأس به وسیع‌نرین 
معانی آن» فتوی می‌دادند. و مايل نبودند که در اخذ به رأی زیاد دست خود را باز 
کنند... و هنگامی که صغار صحابه و تابعین آنان آمدند برخی از آنان در فتوی 
دایم هی یی رودو ان از خد فر ار یی دا شش و دیاش سا 
هرچه در حدیث می‌بافتند فتوی می‌دادند. و در این میان» روابطی نبود که مسائل 
را به یکدیگر ربط دهد. و گروهی دیگر پدید آمدند که معنی شریعت را معقول و 
قابل‌فهم می‌دانستند و برای آن اصولی قائل بودند که به آن اصول بازمی‌گردد [و 
احکام شرع از آن اصول و علل و مصالح نشأت می‌گیرند]. پس, اینان با اولی‌ها 
در عمل به قرآن و سنت قابل دسترسی, اختلاف نداشتند. ولیکن اینان چون 
معقولیت شریعت را و مبتنی بودن آن را بر اصول محکم به دست آمده از کتاب و 
سنت» می‌پذیرفتند» از این رو از فتوی دادن به رأی خودشان در موردی که نصی 
در آن بیدا نمی‌کردند. خودداری نمی‌کردند. 

«بدین طریق, اهل حدیث, و اهل رأی» پدید آمدند. اهل حدیث در نزد 
ظواهر نصوص بازمی‌ایستادند و دربارة علل آنها بحث نمی‌کردند. و به ندرت با 
رأی خود فتوی می‌دادند. و اهل رأی از علل احکام و ربط مسائل به یکدیگر 


۵ او ابراهیم نخعی متوفای سال ۹۶ هھ (۷۱۴-۷۱۵ م) است. 
۶ ج ۱ ص ۱۱۸. 
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بحث می کردند. و جابی که در نزدشان اثری نبود» از رأی خودداری نمی کردند. و 
اکثر اهل حجاز اهل حدیث بودند. و اکثر اهل عراق اهل رای بودند. از این رو 
وقتی که ربيعة [بن ابی عبدالرحمن متوفای ۱۳۶ ه (۷۵۳-۷۵۴م) ] از سعیدین 


اهل رأی از فقهای عراق: 


«از جمله کسانی که از بین فقهای عراق به رأی و قیاس اشتهار یافتند. 
یکی ابراهیم‌بن یزید نخعی کوفی فقیه عراق بود. او استاد حمادبن ابی سلیمان 
متوفای ۱۲۰ هھ (۷۳۷-۷۳۸ م) استاد ابو حنیفة بیشوا از اهل عراق» بود. ابراهیم 
فقه را از علقمه» دائی خودش» گرفت که در ۶۰ هھ (۶۷۹-۶۸۰ م) یا ۷۰ هب 
(۶۸۹-۶۹۰ م) وفات یافت. او علقمةبن قیس نخعی کوفی بود که از متقدمان 
فقهای تابعین از طبقة نخستین تابعین و بارزترین و شریفترین شاگرد ابن مسعود 
بود. 

«ابراهیم معاصر عامرین شرحبیل شعبی متوفای ۱۰۴ ه (۷۳۲-۷۳۳ م) 
محدث و عالم کوفه بود. و فاصلةٌ این دو از یکدیگر زیاد بود. زیرا شعبی صاحب 
حدیث و اثر بود. و هرگاه موارد فتوایی بیش می‌آمد و نصّی بیدا نمی کرد از فتوی 
برهیز می کرد و از رأی و اظهارنظر دوری می‌جست. و يك بار گفت: آیا به نظر 
شما اگر احنف کشته شود و يك کودك با او کشته شود. ایا ديه هر دو 
مساوی است یا احتف به سیب داشتن عقل و هوش دی بیشضر را به خود 
اختصاص می‌دهد؟ گفتند: مساوی هستند. گفت: بس قیاس جیزی نیست. 

«ریس فرق بین ابراهیم و شعبی این است که شعبی» و کسانی که راه او را 
پیش گرفته‌اند از رجال حدیث و اثر, در محدودهٌ سنت می‌ابستادند و با را از آن 
فراتر نمی‌گذاشتند. و حاضر نبودند که به آراء خود چیزی بگویند نه در موردی که 
در آن سنتی باشد و نه در موردی که در آن سنتی نباشد. و در هیچ‌کدام از این 
موارد به عقل میدان نمی‌دادند. و بر آن بودند که مصالح منضبط که شارع آنها را 


در تشریع خود در نظر داشته باشد به هیچ وجه وجود ندارد تا در فتوی دادن به 


ری و مراحل تطور آن MY‏ 


آنها رجوع و نظر کنیم. و گوئیا هیچ رابطه‌ای بین احکام شرعی نیست. 

«وقتی که ربیعه از سعیدبن مسیب شيخ فقهای اهل حدیث دربارة آنجه 
معقول است در دی انگشتان سوال کرد. سعید ناراحت شد. و اهل مدینه ربیعه را 
«ربیعةُ رأی» می‌نامیدند. زیرا در علل شریعت بحث می‌کرد. حتی ربیعةبن سوار 
قاضی گفت: من کسی را داناتر از ربیعه به رأی» ندیدم. به او گفته شد: از حسن و 
ابن‌سیرین هم داناتر است؟ گفت: از آن دو هم. 

«ابراهیم نخعی, و کسانی که راه او را درپیش گرفتند از اهل عراق و برخی 
فقیهان مدینه, در فتاوی خود علاوه بر اینکه به کتاب و سنت استناد می‌کردند. اما 
این را دریافتند که این شریعت باید مصالح مورد نظر داشته باشد که برای خاطر 
آن مصالح تشریع شده باشد. و برای آنان صحیح است که این مصالح را مطمح 
نظر قرار دهند و آن مصالح را اساس استنباط خود در مواردی که کتاب و سنت 
پیدا نکرده‌اند. قرار دهند. و برای آنان در این راه, پیشگامان (سلف) صالح, وجود 
دارد. زیرا صحابه در بسیاری مسائل که برایشان پیش می‌آمد و از کتاب و سنت 
چیزی در آن باره نمی‌یافتند به قیاس می‌پرداختند و آراء صحابه چیزی جز نتیجه 
درنظر گرفتن این مصالح نبود». 


یب 


اگرجه ا ۳ سلیمان کوفی متوفای ۱۳۰ ه (۷۳۸ م ) الین کسی 
ری aS‏ آنی فا وت ی ع تمابل 
شدید را از این شاگردان بود - جنانکه در مقالۀُ گلدزیهر دیدیم - 
این کا اد ف اک عل کنو وهای نک | نوت 

لیکن در مورد ابوحنیفه. ابن‌ندیم در «الفهرست» گوید: «کتاب «الفقه 
الاکبر» و کتاب «رسالة الى البستی# [ابوسلیمان احمدین محمد خطابی] و کتاب 
«العالم و المتعلم» به روایت مقاتل از ابوحنیفه. و کتاب «الرد على القدریة» از 


۷ ص ۱۳۴-۱۳۸. 


نوشته‌های ابوحنیفه هستند. و علم در بر و بحر و در شرق و غرب و در دور و 
ترا یه سکم 

در کتاب «اصول» تألیف فخرالاسلام بزدوی آمده: «ابوحنیفه در علم توحید 
و صفات کتاب «الفقه الاکبر» را نوشت. و در آن به اثبات صفات. و اثبات تقدیر 
خير و شر از جانب خداوند و اینکه اینها همه به مشیت الهی است. و اثبات 
استطاعت با فعل, و اثبات اینکه افعال عباد همگی مخلوق خدارند است. 
پرداخته و قول به اصلح را رد کرده است. او کتاب «عالم و متعلم» و کتاب 
«رساله» را تصنیف کرد. و در این «رساله» گفت: احدی به سبب يك گناه کافر 
نمی‌شود و بدین سبب از ایمان بیرون نمی‌رود و مورد رحمت قرار خواهد 
گرفت» «۱۳. 

موفق‌بن احمد مکی حنفی در کتاب «مناقب‌الامام الاعظم» تأثیر ابوحنیفه را 
در فقه چنین بیان می‌کند: «ابوحنیفه نخستین کسی بود که علم این شریعت را 
تدوین کرد و احدی از پیشینیان او بر او سبقت نگرفت. زیرا صحابه و تابعین در 
شریعت نه ابواب مبوب به وجود آوردند و نه کتب مرتب. و فقط به نیروی هم 
خودشان اعتماد داشتند. و قلوب خودشان را صندوق‌های علم خودشان قرار 
دادند. و ابوحنیفه بس از انان ظهور کرد. و دید که علم پراکنده است. و ترسید که 
خلف ناصالح آن را ضایع سازند. از این رو» پیامبر(ص) فرمود: «خداوند علم را 
از مردم محو نمی‌کند و از آنان نمی‌گیرد. مگر فقط با مرگ علماء که آنگاه رسای 
جهانی باقی می‌مانند و بدون علم فتوی می‌دهند و گمراه می‌شوند و گمراه 
می‌کنند».۲. از این روء ابوحنیفه آن را تدوین کرد و آن را به صورت ابواب 
مبوب و کتب مرتب درآورد. او نخست به طهارت سپس نماز و بعد په سایر 
عبادات» یکی پس از دیگری, و سپس به معاملات و سرانجام به کتاب مواریث 
برداخت. و علت اینکه از طهارت شروع کرد و بعد به نماز برداخت. این است که 


۳۸ ۲۰۲. 
۹ ج ۱ ص .٩۷‏ 
۰ ج ١‏ ص ۱۳۶-۱۳۷. 
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مکلف» پس از صحت اعتقاد. اولین بار که مورد خطاب قرار می‌گیرد. به وسیله 
نمازها است. زیرا نمازها اخص عبادات و از لحاظ وجوب اعم عبادات است. و 
معاملات را بعد از عبادات می‌آورد. برای اینکه اصل عدم انها و برائت دمه از 
ها رای ما ایس روم مها ا خر رال اسان 
هستند. پس, چه خوب آغاز کرده و به انجام رسانیده است. و چه‌قدر حادق و 
فهیم است. و چهقدر افقه و ماهرتر و داناتر و بصیرتر است! 

سيس ییشوایان بعدی امدند و از علم او اقتباس کردند و به او اقتدا کردند. 
و کتب خود را به قرینة کتب او تدوین کردند. از این روء با اسناد حسن از شافعی 
روایت شده که در حدیثی طویل گفت: علما عیال ابوحنیفه در فقه هستند. و از 
ابن‌سریح روایت بت است که از مردی شنید که دربارة ابوحنیفه سخن می‌گوید. به او 
کا ناس گر که مهار عا اا یرای ا آساته .و 
يك‌چهارم برای سایرین مسلم نیست. گفت: چطور؟ گفت: برای اینکه علم سوال 
اشک روک امار تسین کیت برد که ھار بر ا من انن تفت 
علم است. سپس به آنها پاسخ گفت» و بعضی را درست پاسخ داد و بعضی را 
خطا. اب او را در حد خطای او بدانیم» پس او نصف نصف دوم 
را نیز به خود اختصاص داد. و آخرین يك‌چهارم مورد نزاع است و مسلم نیست 
کف ای ای ای اک ان کمن :کی اچ که کا دز 
فرائض نوشت. و اولین کسی بود که دربارۀ شروط۳ کتاب نوشت. و فقط کسی 
می‌تواند دربارة شروط کتاب بنویسد که در علم به نهایت رسیده باشد و مذاهب و 
مقالات علما را شناخته باشد. زیرا شروط متفرع بر جمیع کتب فقه است. و 
احراز شر وط در برابر همه مذاهب باید باشد. تا کسی نقضی و فسخی وارد نسازد. 
و گفته شده: مسائل ابوحنیفه به هزار و بانصد مسأله رسید. و کتاب‌های او و 
کا ای اهاب و وال انم ات 


شرط در اصطلاح فقها و اصولبان ن عبارت انست از: امر خارج از شیء ء و مورد نباز این 
شیء Cm‏ ء» مانند طهارت بالنسبة به نماز کشاف اصطلاحات الفنون تاا : 
تهانوی. 


در «مبسوط» آمده: اولین کسی که به تفریع در فقه پرداخت و به تألیف و 
تصنیف دست زد همانا سراج امت. ابوحنیفه. بود که خداوند با توفیق خود او را 
برای این کار اختصاص داد. و اصحاب او بکیارجه گرد او را گرفتند. مانند 
ابویوسف یعقوب‌بن ابراهیم‌بن خنیس انصاری. پیشرو در علم اخبار. و حسن‌بن 
زياد لولوی» پیشرو در سوّال و تفریع. و زفربن هزیل‌بن قیس‌بن سلیم‌بن قیس‌بن 
مکمل‌ین ذهل‌بن ذویب‌بن جذیمقبن عمرو. پیشرو در قیاس. و محمدبن حسن 
شیبانی. پیشرو در فطانت و علم اعراب و نحو و حساب. و کسی که خود را وقف 
تصنیف اموری ساخت که ابوحنیفه آنها را تفریع کرده بود محمدبن حسن 
شیبانی بود که مبسوط را جمع‌آوری کرد تا متعلمان ترغیب شوند, و با بسط 
الفاظ و تکرار مسائل در کشبه متعلمان راء خواه‌ناخواه» به حفظ آنها 
و أمی‌داشت» ۱۶0 

ره ی رم ری و ده 
بس قول او بر قول سایرین رجحان دارد. پاسخش این است که این حجت 
عکس مدعی را بهتر می‌رساند. زیرا واضع نخستیین کلام خود را از روی 
مساهلات و مسامحات می‌آورد. و متأخر منقح‌تر و مهذب‌تر سخن می‌گوید. 
به‌علاوه. اگر منظورشان این است که ابوحنیفه کتابی در فقه تصنیف کرد این 
درست نیست. زیرا کتاب مصنف از او باقی نمانده. بلکه اصحاب او بودند که 
اھا را توق ۷ اک فو آلن ات کار ما سح کف و 
تفاریع پرداخت» این را نمی‌پذيريم که او در این کار نخستین کس بود. بلکه 
اصحاب پیامبر(ص) و تابعین همگی به این کار دست زدند». 


۳ اهل رأی در فقه اسلامی 


فشردة سخن آنکه مذهب اهل رأی بود که ابواب فقه را مرتب ساخت و 


۴۳۳ رازی: مناقب شافعی ص ۳۰ 
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باعث شد که مسائل فقه در ابواب مختلف گرد آیند. و حدیث در عراق اندك بود و 
اهل رأی زياد به قیاس برداختند و در آن مهارت یافتند. و از این روء «اهل رأی» 
نام گرفتند. و در شرح اصول بزودی به نام «کشف‌الاسرار» تألیف عبدالعزییز 
بخاری. امد ایی سیب به آنان تاضعات, رای کنتعد که کان انان راتان 
کنند. و وجه تسميه آنان به این نام به علت آگاهی متقن و دقیق آنان به حلال و 
حرام و استخراج آنان معانی را از نصوص برای بنای احکام. و دقت نظر آنان در 
آتهاهو کثرت تفریع: آنان بر آنتاین, آنها است..ز هط سعاضران آنان از این کار 
عاجز بودند. از این رو غیر انان خود را به حدیث نسبت دادند و ابوحنیفه و 
اصحابش به و 

از مالكبن انس نقل است که می‌گفت: من با ابوحنیفه ملاقات کردم و 
اوقاتی با هم نشستیم و سخن او در مسائل فراوان دور می‌زد. و من فقیه‌تر از او 
ندیدم. و عمیق‌تر از او در معنی و حجت ندیدم. و رواست شده که مالك به 
کتاب‌های ابوحنیفه نگاه می‌کرد و از آنها فقه می‌آموخت. 

علت ابنکه اهل حجاز بیشتر از اهل عراق» به روابت حدیث می‌برداختند. 
این بود که مدینه‌دار هجرت و ماوای صحابه بود. و کسانی که از انان به عراق 
رفتند به جهاد و سایر شون دولتی بیشتر می‌پرداختند تا به حدیث. و مدهب اهل 
عراق این هدف را دنبال می‌کردند که فقه را برای رفع نباز قانونگذاری دولت 
کافی سازند. و می‌خواستند فقه را فصول مرتب سازند که رجوع به آنها به هنگام 
قضاوت و استفتا اسان باشد. و می‌خواستند تفاریع فزونی یابد تا حوادت جدید و 
هر اا ای را که مش اک بسانت 

«امام مرغنینانی درباره ابوحنیفه ذکر کرده که مردی نزد او آمد و گفت: 
سوگند یاد کرده‌ام که از این جنابت غسل نکنم. او دست مرد را گرفت و برد تا به 
پلی رسید که بر روی نهری بود. و آن مرد را به آب انداخت. و او در آب فرو 
رفت و بیرون آمد. و گفت: طاهر و مبرا شدی. زیرا سوگند مربوط به کار خود او 
بود. و از او کاری سر نزد. و مردی از او پرسید دربارۀ کسی که سوگند یاد کرده 
بود که اگر از جنابت امروز غسل کنم زنم را طلاق می‌دهم. همچنین آن مرد 
سوگند یاد کرده بود که اگر نماز امروز را ادا نکنم زنم را طلاق می‌دهم. و سوگند 
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یاد کرده بود که اگر زنم را امروز وطی نکنم طلاقش می‌دهم. او گفت: عصر را 
بگزارد و سیس آن زن را وطی کند. سپس غسل را به غروب تأخیر اندازد. 
غروب که شد غسل کند و نماز مغرب را بگزارد و سوگند خود را هم نشکسته 
است. زیرا او امروز غسل نکرده و نماز را ترك نکرده و جماع را نیز ترك نکرده 
است. و نیز دربار زنی که بالای نردبان رفته بود و شوهرش گفته بود که اگر بالا 
روی مطلق هستی و اگر پایین بیایی مطلق هستی, از او سژال شد. او گفت: 
نردبان را بردارند و در همان حال که زن روی آن است به زمین گذارند. یا زن را 
بردارند و به زمین گذارند. و برخلاف سخن آن شوهر نیز کاری صورت نگرفته 
است. زیرا آن زن نه بالا رفته و نه بایین آمده است. و از او سؤال شد دربارۀ 
مردی که به زنش گفته بود: اگر این جامه را بپوشی پس تو چنانی» و اگر من در 
این جامه با تو مجامعت نکنم پس تو چنانی. و علماء کوفه متحیر ماندند. او گفت: 
شوهر, آن جامه را بپوشد و با زنش مجامعت کند. و از او سؤال شد دربارة مردی 
که سوگند یاد کرده بود که اگر تخم‌مرغ بخورد زنش را طلاق دهد. و زن او آمد و 
در آستین خود تخم‌مرغ داشت. و مرد نمی‌دانست که در آستین او تخم‌مرغ است. 
و به زنش گفت: اگر آنچه را که در آستین تو است نخورم پس تو چنانی. او در 
پاسخ گفت: تخم‌مرغ را زیر مرغ بگذارند و وقتی که جوجه شد و بزرگ شد بپزد 
و بخورد. و قشر و خون به حساب نمی‌آیند چونکه خوردنی نیستند. یا آنکه جوجه 
را در دیگی بپزند و آن مرد آن را بخورد و آب آن را نیز بخورد. و سوگندش 
نمی‌شکند. ..و از ابوبکر محمدبن عبدالله نقل است که موالی به کوفه آمدند و 
یکی از آنان زنی داشت بسیار زیبا. مردی کوفی به آن زن چسبید و گفت همسر 
من است. و زن نیز بدین سخن کوفی اعتراف کرد. و مولی مدعی آن زن بود اما 
بینه و دلیل نداشت. این قضبه به نزد امام اورده شد. امام با ابن ابی‌لیلی و 
جماعتی به منزلگاه آن مولی آمد. و به گروهی از زنان دستور داد که به منزلگاه 
آن مولی وارد شوند. وقتی این زنان به آنجا نزديك شدند. سگ آن مولی» پارس 
کرد. بعد دستور داد که آن زن وارد شود. وقتی که آن زن به آنجا وارد شد سگ 
به دور او چرخید و دمش را تکان داد. امام گفت: حق روشن شد. و زن به حق تن 


در داد و اعتراف کرد... و نیز از او سوّال شد دربارةٌ مردی که به همسرش که 
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قدحی آب در دست داشته» گفته بود: اگر آن را بیاشامی با بریزی با به مین 
بگذاری يا به کسی بدهی پس تو چنانی. در باسخ گفت: بارچه‌ای در آن قرار دهد 
که آن بارجه, ات ۳ به خود بکشد)۱۱۲۶۱. 


بین اهل رای و اهل حدیث: 


لاجرم. مذهب اهل رأی همانا مذهب قضاوت بوده است. و پیشوایان این 
مذهب قاضی بوده‌اند. مانند ابویوسف و محمد. 

در «اصول» بزودی آمده است: «محمد در کتاب «ادب القاضی» گوید: 
حدیث جز با آی راست نیاید. و رای جز با حدیث راست نیاید. حتی کسی که 
حدیث را به خوبی نداند یا حدیث را بداند و رأی را به خوبی نداند, برای 
قضاوت و فتوی صلاحبت نخواهد داشت»۲۵. 

از اين سخن معلوم مشود کا چه اندازه دز ملق اهل رای. ند آنوز 
قضاوت و فتوی اهمیت داده می‌شود. و در شرح «تنویر الابصار» که ابن‌عابدین بر 
أن «حاشیة» مشهور خود را به نام «رد المختار الی‌الدر المختار» نوشته. جنين 
آمده: «خداوند حکم را به اصحاب و اتباع ابوحنیفه قرار داده از زمان خودش تا 
وقتی که عبسی طبق مذهب او حکومت کند»«۳. 

اقل .خد اه رای وا موزد نگوهتن ران داد فونکه: آهل رای 
مسائل زیادی مطرح می‌کردند و روایت آنان اندك بوده است. 

از رقبةبن مصقله دربار؛ ابوحنیفه سوال شد. پاسخ داد: «ابوحنیفه داناترین 
مردم به چیزهایی بود که وقوع نیافته. و جاهل‌ترین انان بود به چیزهایی که وفوع 
یافته. و این سخن از حفص‌بن غیاث دربار؛ ابوحنیفه نقل شده است. منظور این 


بوده که ابوحنیفه به آخار گذشته دانا نبوده است» ۰۱۳۷ 


۴ کردری: المناقب» ج ۱ ص ۲۰۷-۲۱۱. 
۵. ج ۱ ص ۱۷-۱۸. 

۶ ج ۱ ص ۴۰. 

۷ از کتاب «مختصر جامع بیان‌العلم» تألیف ابن عبدالبر. 
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ابن‌عبدالبر در کتاب «الانتقاء» روایت می‌کند: «حکم‌ین واقد گفت: دیدم 
ابوحنیفه از اول روز تا نزديك ظهر فتوی می‌داد. و وقتی که رفت‌وآمد مردم کمتر 
شد. به نزديك او رفتم و گفتم: ای ابوحنیفه اگر ابوبکر و عمر در این مجلس ما 
بودند و همین مسائل مشکل که برای تو مطرح شیاه برای آن دو مطرح می‌شد. 
حتماً از پاسخ به بعضی از آنها خودداری می‌کردند. ابوحنیفه به او نظری 
انداخت و کف ایا تو تب داری (امحموم انت)؟»«۱۳. 


اهل حدیث: 


وای اکل حت م اما ای الف یی کی وای ۱۷۵۱ 
(۷۹۵ م) بود. و طریقه اهل حجاز در اسنادها بااهمیت‌تر از سایرین بود و به 


صحت مقرون‌تر بود. زیرا آنان در شروط نقل» یعنی عدالت و ضبط. شدیدتر 
بودند. و از بدیرفتن مجهول‌الحال. در اسان امتناع می‌ور زیدند. 


مالك‌بن انس و کتاب «الموطا»: 


مالك کتاب «الموطأ» را نوشت. و اصول احکام راء یعنی اصول صحیح و 


مورد اتفاق را در آن مندرج ساخت. وان را بر حسب ابواب فقه مرتب کزان 


حاشی زرقانی بر «الموطاه آمده: ابوعبدالله محمدبن ابراهیم کتانسی 
اصفهانلل گوید: به ابوحاتم رازی گفتم: چرا موطاً مالك به این نام خوانده 
می‌شود پاسخ داد چیزی است که او ساخته و آن را برای مردم آماده (موطأ) 
آنکه موطاً مالك خوانده شد. چنانکه کار سفیان «جامع» خوانده شد. و 
هل مدینه بودند و همگی در آن با من موافق بودند (و اطئنی). از این رو 
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آن را ظا نامیدم. ابن فهر گوید: قبل از مالك احدی به این نامگذاری مبادرت 
نکرده است. زیرا نویسندگان زمان اوه بعضی نام جامع را و بعضی ام را و 

بعضی نام مولف را به کار گرفته‌اند. و لفظ ا شده و منقح. و ابن 
عبدالبر از فضل‌بن محمدبن حرب مدنی نقل کرده که گفت: اولین کسی که کتابی 
در مدینه طبق محتوای «موطا» یعنی دربرگيرندهة موارد اتفاق و اجماع اهل مدینه, 
نوشت. عبدالعزیزین عبدالله‌بن ابی سلمه الماجشون بود. این کار را به صورت 
گفتار بدون حدیث به انجام رسانید. و به نزد مالك آورد. او به آن نظر افکند و 
کف چه کار شوایس ساو اکر هن اف کار زا کرد بودم با آثار آغاز می کردم» و 

آنگاه آن را با گفتار محکم می‌ساختم. سپس مالك به تصنیف امو طا مصمم 
گردید. و آن را تصنیف کرد. و همه علمای آن روز مده به توشتن موطاها 
پرداختند. و به مالك خبر دادند که خود را مشغول این کتاب کرده‌ای در حالی که 
مردم در این کار شريك تو شده و نظایر این کتاب را نوشته‌اند. مالك گفت: 
کارهایی که کرده‌اید نزد من بیاورید. آنها را آوردند و او در آنها نظر افکند. و 
گفت: باید بدانید که بالا نمی‌رود مگر آن کاری که برای خاطر خدا صورت گرفته 
باشد. فضل گوید: گویا آن کتاب‌ها را به چاه‌ها ریختند. و دیگر چیزی دربارة 
آنها نشنیدم. و ابومصعب روایت ت کرده که ابوجعفر منصور به مالك گفت: کتابی 
برای مردم بنویس که مردم را به آن وادار کنم تا همه یکیارچه آن را بیذیرند. مالك 
با او به گفتگو پرداخت. او گفت: این کتاب را بنویس. امروز احدی داناتر از تو 
نیست. بس مالك «الموطأ» را نوشت. و قبل از فراغت مالك از این کار منصور 
مرد. و در روایتی آمده که منصور گفت: این علم را مدون کن و کتابی بنویس. و 
در آن از سخت‌گیری‌های ابن‌عمر, و از سهل‌گیری‌های ابن‌عباس, و از شواد و 
نوادر ابن‌مسعود. اجتناب کن. و اوسط امور را برگزین و مورد اجماع صحابه و 
پیشوایان را درییش بگیر. و در روایتی» به مالك گفت: این علم را يك علم کن. 
مالك گفت: اصحاب بیامبر(ص) در شهرها متفرق شده‌اند. و هر کدام از انان, 
طبق رای خود. در شهر مورد سکونت خود. فتوی داده است: اهل مدینه قولی 
دارد. اهل عراق قولی برای خود دارد که با اهل مدینه فرق می‌کند. منصور گفت: 
اما اهل عراق که اصلا حرفشان را قبول ندارم. علم فقط علم اهل مدین ا 
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پس, این علم را برای مردم تدوین کن. و در روایتی از مالك نقل است که به 
منصور گفتم: اهل عراق به علم ما رضایت نمی‌دهند و آن را نمی‌پذیرند. منصور 
گفت: همه اهل عراق راء در صورت عدم پذیرش. با شمشیر گردن می‌زنم و 
بشت‌هایشان را با تازیانه تکه‌تکه می‌کنم. 

اگر مالك «موطا» خود را برای اجابت دعوت منصور به منظور علم واحد 
ساختن اين علم و گرد آوردن مردم در دور آن» تدوین نکرده باشد. پس مالك 
«موطا» خود را برای اجابت و پاسخگویی به نیاز مسلمین تدوین کرده است. جه 
آنکه نیاز مسلمین به جمع احکام و ترتیب و تنقیح و هموار کردن آنها نیاز شدید 
داشتند. و منصور این نیاز را دریافته. دلیل این مدعی» ان است که در 
«رسالةالصحابه» تألیف ابن‌مقفع» و در کتاب «ضحی‌الاسلام» آمده: «ابن مقفع 
رساله‌ای داشت به نام صحابه - که منظور صحابة بیامبر نیست. چنانکه معنی 
مشهور این لفظ است. بلکه منظور اران و والیان و خلفا است... این رساله 
ارزش زیادی دارد. زیرا این رساله بیانی است در نقد نظام دولت وفت. و راه‌های 
اصلاح آن. این :زساله: را به امرالموشین آرانته داده ات اما نام تن 
امیرالمومنین را نبرده است. و ظاهراً همان منصور بوده است»۳. 

احمد امین پس از تلخیص آن رساله در ضحی‌الاسلام می‌گوید: فشردة رأی 
ابن مقفع در اصلاح قضاوت این است که یك قانون رسمی تدویین شود که 
مملکت اسلامی در جمیع اقطار بر اساس آن قانون بچرخد»0۵. 

منصور شاید می‌خواسته نظر ابن مقفع تأمین شود که تلاش می‌کرده مردم را 
وادارد که فقط «الموطا» را ملاك عمل قرار دهند. اگر اجلش نرسیده بود 

در کتاب «تبییض‌الصحیفه» آمده: «مالك در ترتیب دادن به «الموطأ» بیرو 
اتقسفد اش انا انات ان وان ای را ای تلاسر 
بودند. هرچند که اجل به مالك بیشتر مهلت داد. و فدیمی‌ترین مجموعه از 
مجموعه‌های فقهی که در عصور نخستین فقه بین سنی‌ها نوشته شد و به دست ما 
رند «موطأً» مالك است. 
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«در حاشیه محمد زرقانی بر «موطأ» مان تیوه و0 ان میم 
مصنفات است. در مقدمةٌ فتح‌الباری آمده: باید دانست که آثار پیامبر(ص) در 
عصر صحابه و کبار تابعین, در جوامع» مدون و مرتب نبود. و این دو دلیل داشت: 
یکی انکه آنان در ابتدای حال از این کار نهی شدند, چنانکه در مسلم آمده. و 
این از ترس آن بوده که مبادا برخی از آنها به قرآن مخلوط شود. دوم آنکه حافظه 
اتان قوئ بود» و اذهانشان فعال بوک زیرا اکر آنان نمی توانستند توشب سیت 
در اواخر عصر تابعین. تدوین آثار و تبویت اخبار بدید آمد. یعنی آنگاه که علما 
در شهرها پراکنده گشتند. و بدعت‌گذاری از سوی خوارج... و از سوی منکران 
قدرها, بسیار شد. و اولین کسی که به جمع‌آوری آثار بیامبر(اص) پرداخت» 
ربیع‌بن صبیح و سعیدین آبی عروبه و غير آن دو بودند. و در هر باب جداگانه به 
تصنیف پرداختند. تا آنکه کبار اهل طبقهُ سوم در نیمه قرن دوم به تدوین احکام 
پرداختند. و امام مالك «الموطا» را تصنیف کرد. و در آن حدیث معتبر اهل حجاز 
را دنبال کرد و با اقوال صحابه و تابعین درهم آمیخت. و ابن‌جریح در مکه به 
تصنیف پرداخت» و اوزاعی در شام و سفیان ثوری در کوفه, و حمادین سلمة در 
بصره, و هشیم در واسط. و معمر در یمن, و ابن‌مبارك در خراسان, و جریرین 
عبدالحمید در ری» به تصنیف پرداختند. و اینان همگی در يك زمان بودند و معلوم 
نیست کدام‌يك از اینان اسبق بوده است. سپس, بسیاری از اهل عصرشان دنبال 
کار آنان را گرفتند و به سامان دادن احکام بر منوال آنان استمرار بخشیدند. تا 
آنکه پرخی از پیشوایان در نظر گرفتند که حدیث پیامبر(ص) را جداگانه تدوین 
کنند. و این کار در ران دویست هجری صورت گرفت. و مسندها را تصنیف 
کرد ند» 0۱۵۱. 

ابوطالب مکی در «قوت» گوید: «اين کتاب‌ها بعد از سال ۱۲۰ با ۱۳۰ 
هجری پدید آمدند. گویند که نخستین تصنیف همانا کتاب این‌جریح در مکه در 
آثار و تفسیر بود. سپس کتاب معمر در یمن بود که سنن پراکنده را به صورت 


مبوب دراورد. سیس. «الموطا» در مدینه بود. بعد ابن‌عبینه به نوشتن جامع و 


۱ ج ص ٩-۱۰‏ 


تفسیر دربارة علم قرآن و احادیث متفرقه پرداخت. و جامع سفیان وری نیز در 
همین زمان تصنیف شد. و گفته شده که این جامع در ۱۶۰ تدوین شد». 

ابن ندیم در «فهرست» گوید: «مالك کتاب‌هایی داشت که از جمله انها 
«الموطا» و «کتاب «رسالة الى الرشید»۱۵. 

هدف اهل حجاز همچون هدف اهل عراق. تدوین احکام شرعی به صورت 
مبوب و مرتب بود. اما اهل حدبث ا ورا اعتماد داشتند. و اصلا 
رأی را ضرورت به حساب می‌آوردند که جز با اکراه و با بی‌اطمینانی به رأی 
دست نمی‌زدند. 

اا و ت اک کو هی کی که ی ی م و از اول 
می‌شد و او در آن اجتهاد می‌کرد و با رأی خود نظر می‌داد. می‌گفت: «فقط ظن 
دارم و ما یقینی نداریم»0۵7. 

هل هی E o‏ راهان کر 
که اهل درهم. درهم‌های خود را انباشته می‌سازند - و مايل نبودند که دربارة 
چیزی که رخ نداده سؤال شود. تا چه رسد به وضع استحسان و ظن و تکلف و 
نظیر ھاو اتخاداننهانته وان دیق: 

ابن عبدالبر در «الانتقاء» گوید: «هیثم‌بن جمیل گفت: مالك‌بن انس را دیدم 
که چهل‌وهشت مسأله از او پرسیدند. او در پاسخ سی و دو تای آنها گفت: 
نمی‌دانم. 

اا الل ویس اخ ادر ی و این نان اطول در 


حوادت غير منصوص, نبودند». 
شافعی و وضع فقه در دوره او 


شافعی ظاهر گشت در حالی که امر به گونه‌ای بود که شرح دادیم. یعنی 


۲ ص ۱۹۹. 
۳ ابن عبدالبر: مختصر جامع بیان‌العلم ص ۱۹۲. 


ای و مراحل تطور آن YY‏ 
نهضت بررسی فقهی در بلاد اسلام بریا شده بود. نهضتی که در صدد رفع نیاز 
عملی در دولتی بود که می‌خواست احکام شرع را قانون خود سازد. و فقها به دو 
دسته گشته بودند: اهل رأی که در نهضت خود به تیزهوشی و تیزبینی عقولشان و 
نیرومندی‌شان در جدل اعتماد داشتند. و اهل حدیث که بر سنن و آثار اعتماد 
داشتند و جز در مقام ضرورت از رأی سود نمی‌جستند. 

«اهل رأی, در سرزنش اهل حدیث می‌گفتند: نقل روایات بسیار زمینه را 
برای کاهش تدبر و تفهم فراهم می‌کند. از ابویوسف حکایت شده که اعمش 
متوفای ۱۴۷ ه (۷۶۴ م) از من مسأله‌ای پرسید. من بودم و او لاغیر. و من به آن 
مسأله پاسخ گفتم. او به من گفت: این پاسخ را از کجا گفتی ای یعقوب؟ گفتم به 
حسب:"حدیثی که تو برایم نقل کردی. گفت: ای بعقوب من این حدیث را قبل از 
اجتماع پدر و مادر توء تاکنون» در خاطر دارم و تأویل آن را نفهمیدم مگر 
الان . 

در شرح عبدالعزیز بخاری بر اصول بزدوی آمده: «از یکی از اهل حدیث 
پرسیدند که اگر دو کودك از شیر يك میش تغذیه کنند آیا حرمت رضاع بين آن دو 
تحقق بیدا می‌کند؟ یاسخ داد بلی تحقق بیدا می‌کند زیرا بیأمبر(ص) فرموده: «هر 
دو کودکی که از پستان واحد شیر بخورند یکی بر دیگری حرام می‌شود.» و او به 
ینت اینکه رأی خود را به کار نگرفته. خطا رفته است. ت از تامل نکرده که 
حکم حرمت متعلق به جزئیه و بعضیه است. بدین معنی که این حکم فقط بین 
آدمیان تحقق می‌یابد نه بین آدم و میش. 

«و از شيخ خودم شنیدم که گفت: یکی از اصحاب حدیث. بعد از استنجاء 
به آوردن وتر می‌پرداخت. از باب اینکه می‌خواست به این حدیث عمل کند که: 
«من استنجی فلیوتر»۰۵ [هر کس استنجا کند باید مسح او طاق باشدا. 

پس» اصحاب حدیث حافظان اخبار پیامبر(ص) بودند. اما از نظر و جدل 
عاجز بودند. و هرگاه یکی از اصحاب رأی سوالی یا اشکالی بر اهل حدیث وارد 


۴ ابن عبدالبر: مختصر جامع بیان‌العلم ص ۱۸۲. 
۵ ج ۱ ص ۱۷-۱۸. 


می کرد. متحیر می‌ماندند»«۸۵. 

اهل حدیث در استنباط ضعیف هستند. و در دفع طعن‌ها و شبهه‌ها از 
حدیث. کم‌توان هستند. و اهل حدیث این ایراد را بر اهل رأی وارد می‌کردند که 
در دین خودشان به ظن : تکیه می‌کنند و انصار سنت نیستند و در مورد سنت استوار 
نیستند. زیرا اصحاب ابوحنیفه قیاس جلی را بر خبر واحد مقدم می‌داشتند و 
مرسل‌ها و مجهول‌ها را می‌پذیرفتند. 

در کتاب «الانتقاء» آمده: «شنیدم که عبدالله‌بن مبارك متوفای ۱۸۱ ه 
(۷۹۷ م) می‌گفت: ابوحنیفه از قدیم شعبی و نخعی و سایر اکابر را درك کرد. او 
ا بصیر بود. و این در مورد او مسلم و مورد قبول همه بود. اما او در حدیث 
ناتوان بود»0۵7. و «آنان حدیث صحیح را در صورتی که مخالف قیاس با 
نمی‌بذیرفتند. و آن را در وافعه عام البلوی نمی پذیرفتند»۸0۸. 

در کتاب «اصول» تالیف بزدوی آمده است: «ابوحنیفه و اصحابش, اهل 
حدیث و معانی هستند. اما در مورد اهل معاي بودن آنان» همه علما این را مسلم 
گرفته‌اند و از این ري آنان را اصحاب رأی نامیده‌اند. و رای نامی است برای 
فقهی که ذکر کردیم انان ناوت نیز از اولویت برخوردارند. مگر نه این است 
که آنان نسخ قرآن را با حدیث جایز می‌دانند. زیرا سنت در نزد آنان از بایگاه 
عظیم برخوردار است. آنان به احادیث مرسل, از باب تمسك به سنت و حدیث. 
عمل می‌کردند. و فکر می‌کردند که عمل به حدیث در عین ی ی است؛ 
از رأی و از کنار گذاشتن مرسل‌ها۰۱» بهتر است.. . و روایت مجهول را بر قیاس 
مقدم داشته‌اند و قول صحابی را بر قباس مقدم داشته‌اند»0۶. 


۷ الانتقاء, ص ۱۳۲. 

٩‏ «مرسل در اصطلاح محدثان آن ن است که تابع از پیامبر(ص) با حذف راویان مابین خود و 
پیامبر(ص) رواد یت کند. و مجهول آن ن است که راوی به روایت حدیث شهرت نداشته باشد. و جر در 
يك حدیث ِ حدیث دیده نشود» ۔ شرح بزدوی. 

۰ ج ۱ ص ۱۶-۱۷ 


رأی و مراحل تطور آن ۲۴۵ 
ااا ا kee‏ 


نشأت شافعی: 


وقتی که شافعی آمد. وضع به‌گونه‌ای بود که یاد کردیم. شافعی نخست در 
نزد اهل حدیث علمای مکه به تفقه پرداخت. مانند مسلم‌بن خالد زنجی متوفای 
۹ هه (۷۹۵ م) و سفیان‌ین عَییْنه متوفای ۱۹۸ هد (۸۱۳ م). سپس نزد پیشوای 
اهل حدیث. مالك‌بن انس, در مدینه» رفت. و ملازم او گردید. و از توجه و فضل او 
تا آن حد برخوردار گردید که او را دوست و گرامی داشت. 

از انس‌بن عبدالاعلی نقل است که شنبد که شافعی می‌گفت: «وقتی ذکر 
لها یشان هی اند مالك ستارة آنان است. هیچ کس به انداز؛ مالك به من 
محبت نکرده است»۱۶۱. 

با این حال. نشأت شافعی, از هر جهت. نشأت اهل حدیث نبود و استعداد 
او نیز استعداد آنان نبود. 

شافعی در آغاز به آموختن لغت» شعر, ادب» و اخبار مردم پرداخت. و او 
رابطهٌ خود را با این علوم فطع نکرد. حتی در آن هنگامی که با اهل حدیث ارتباط 
یافت. با آنکه اهل حدیث این علوم را در زمر علوم نافع به حساب نمی‌اوردند. 
معذالك او بیوند خود را با این علوم قطع نکرد. 

از مَصعّب زبیری حکایت است که گفت: «پدر من و شافعی برای یکدیگر 
به انشاء و خواندن شعر می‌پرداختند. و شافعی شعر هدیل را از حفظ خواند. و 
گفت: این را به احدی از اهل حدیث نیاموز. زیرا اهل حدیث نمی‌توانند این را 
تحمل کنند»»۱۶. 

در طبقات الشافعیه تألیف نووی, از يك نسخة خطی, در شرح‌حال محمدین 
علی بجلی قیروانی آمده: «بجلی گفت: ربیع به من گفت: شافعی وقتی در خانة 
خود تنها می‌شد. همچون سیل در ایام غر وس دشنت انان خروشان می‌شد». 

شافعی طبعاً حریص علم بود. هرچه از فنون علم می‌یافت می‌آموخت. در 
شرح‌حال او آمده است که او به هنگامی که به یمن رفت به علم فراست اشتغال 


۱ الانتقاء ص ۲۳. 
۲ معجمالادباء چاپ اروپاه ج ۶ ص ۳۸۰. 


ل 


۳۴۶ زمینة تاریخ فلسفة اسلامی 


یأافت۱۶0. و به تنجیم و طب پرداخت. و بسا که آموختن تنجیم و طب در یکی از 
سفرهایش به عراق بوده است. جایی که تنجیم به عنوان فرعی از فروع علوم 
ریاضی به حساب می‌آمد. و طب شاخه‌ای از علم طبیعی بود. و علم ریاضی و 
طبیعی دو قسم از اقسام فلسفه بودند که مسلمین عراق در حال شنیدن بوی فلسفه 
بودند. و شافعی به تیراندازی و سوارکاری, در جوانی خود بسیار علافه‌مند بود. و 
در کهولت خود نیز در کنار تیراندازان ماهر قرار می‌گرفت و به آنان دعا می‌کرد و 
كمك مالی به آنان می‌کرد. او دوست داشت که اسبان خوب و استران چالاك به 
دست اورد. 

در کتاب «طبقات‌الشافعية» تألیف قاضی شمس‌الدین صفدى [نسخدٌ خطى 
کتابخانة پاریس شمار ]۲۰٩۳‏ در شرح‌حال شافعی, آمده: «شافعی در لباس 
بوشیدن مقتصد بود» و در دست جپ انگشتر داشت. به طب و تیراندازی آشنایی 
کامل داشت. شجاعترین و بهترین سوارکار بود. گوش خود و گوش اسب را 
می گرفت در حالی که اسب به تاخت می‌رفت». 

در «مفتاح‌السعاده» تألیف طاش کبری‌زاده آمده است: «از شافعی نقل 
است که بر در مالك دسته‌ای اسب خراسان و استر مصر دیدم که بهتر از آنها را 
ندیده بودم. گفتم: چقدر خوب‌اند. گفت: اینها هدیه‌ای است از من به تو ای 
اپاعبدالله گفتم یکی از آنها را برای خودت نگهدار تا سوار شوی. گفت: من شرم 
دارم که تربتی را که بیامبر(ص) در آن است. با سم چهاریا زیر یا گذارم»۶. 

و چنین برمی آید که او در جرح رجال و عیب‌جوبی, مانند اهل حدیت؛ 
سختگیر نبود. و در «طبقات الشافعية الکبری» حکایتی است دال بر اینکه شافعی 
سختگیری عیب‌گیران (مزکین) را به مسخره گرفت. 

شافعی گفت: «در مصر نزد مردی عیب‌گیر (مزکی) حاضر بودم که مردی را 
مورد خرده‌گیری و جرح قرار می‌داد. به او گفتند علت این عیب‌گیری تو چیست؟ 


۳ در کشف‌الظنون, کتابی دربارهۀ «قیافه» به او نسبت داده شده است. عبارت کشف‌الظنون 


۴ ج ۲ ص ۸۷. 


رأی و مراحل تطور آن FV‏ 
و با اصرار سبب آن را از او برسیدند. او گفت: من ديدم که او ایستاده بول 
می‌کرد. به او گفتند: مگر چه اشکالی دارد؟ گفت: باد ترشحات ان را به بدن و 
جام او می‌رساند و با آن نماز می‌خواند. به او گفتند: آیا خودت دیدی که 
ترشحات بول به او و جامةٌ او رسید و او با آن نماز خواند قبل از آنکه بشوید؟ 
گفت: نه» ولیکن معلوم تفت که ها این کار را خواهد کرد»۱۶۵. 

در بین علمای معاصر شافعی کسانی بودند که او را در حدیث چندان 
نیرومند نمی‌دیدند: ابو عبدالله صاغانی از بحبی‌بن اکثم نقل می‌کند که گفت: ما 
نزد محمدبن حسن [شیبانی] در مناظره» حضور داشتیم. شافعی مردی بود با عقل 
و فهم قرشی و با دهن زودیاب. و اگر او به سماع حدیث بیشتر می‌برداخت. امت 
محمد(ص) به وسیلة او از غیر او یعنی از ساير علما بی‌نیاز می گشت» ۱۶۶. 

چون شافعی به عراق رفت جور و جفای اهل رأی نسبت به استادش 
مالك و مذهب ماله نظر او را جلب کرد. و اهل .رای هم نیرومندتر بودند. و هم 
از مقام و منزلت بالاتری در نزد خلفا برخوردار بودند. و امور قضاوت را در اختیار 
داشتند. علاوه بر آنکه آنان در جدل ماهرتر و زبان‌اورتر بودند. 

حال دو فرق اهل رأی و اهل حدیث را می‌توانیم از روایات زیر که دربارة 
پیشوای این دو فرقه: اپوحنیفه و مالك روایت شده‌اند دریابیم: 

ابن‌عبدالبر مالکی از طبری روایت کرده که گفت: مالك با تازیانه ضرباتی 
خورد. و اختلاف پیش آمد که چه کسی او را زد و چرا زد؟ طبری گفت: عباس‌بن 
ولید از ذکوان از مروان طاطری روایت کرده که ابوجعفر منصور مالك را از حدیث 
«لیس على مستکره طلاقة» نهی کرد. سپس از روی دسیسه کسی را نزد. او 
فرستاد و آن را از او پرسید. و او در حضور مردم آن را نقل کرد»0۶. 

و اما دربارة ابوحنیفه. موفق مکی در کتاب «المناقب» از معمربن حسن 
هروا بقل شور کند کاو خد و مین اشاق سایق ۱۵۰ ه (۷۶۷ ).با 


۵ ۱ ص ۱۹۴-۱۹۵ 


۶ ابن‌حجر: ص .۵٩‏ 
۷ الانتقاء. ص ۴۳-۴۴. 


۳۴۸ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


هم در نزد منصور بودند. و منصور برای امری که او را اندوهناك ساخته بود علما 
و فقهای اهل کوفه و مدینه و سایر شهرها را گرد آورده بود. و در پی ابوحنیفه 
فرستاد و او را به بغداد آورد. و آن گرفتاری که داشت جز ابوحنیفه کسی دیگر 
نتوانست آن را رفع کند. و چون نیاز منصور به دست ابوحنیفه رفع شد ابوحنیفه 
را در نزد خود نگاه ذاشت: با قطنات وکا امور را نزد او آورند. و ابوحنیفه نود 
که امور را حل و فصل می‌کرد و حکم‌ها را صادر می‌کرد. و منصورء محمدبن 
اسحاق را نیز نزد خود نگاهداشت» تا نبردهای پیامبر(ص) را و غزوه‌های آن 
حضرت را برای بسرش مهدی جمع‌آوری کند. معمر گوید: روزی ابوحنیفه و 
محمدبن اسحاق هر دو در حضور منصور بودند. و محمد نسبت به ابوحنیفه 
حسادت می‌ورزید. چونکه می‌دید که منصور او را ترجیح می‌دهد و مقدم می‌دارد و 
در گرفتاری‌هایی که برای منصور و رعیت و قضاوت و حکام پیش می‌آمد با او 
مشورت می‌کرد. و محمد از ابوحنیفه دربارة مساله‌ای برسید. به قصد اینکه اعتقاد 
منصور را دربارۀ او تغییر دهد: و به ابوحنیفه گفت: چه می‌گو یی‌دربارة مردی که 
سوگند باد کرده که چنین و چنان نکند پا سوگند یاد کرده که چنین و چنان بکند. 
و او ان‌شاءالله [ استثناء] متصل به سوگند نگفته باشد. و بعد از آنکه از سوگند 
خود فراغت بافته و ساکت شده مبادرت به گفتن ان‌شاءالله [استثناء] کرده باشد؟ 
ابوحنبفه پاسخ داد: استثناء اگر جدا و مقطوع از ښوگند باشد بی‌فابده است. و 
فقط استثنائی می‌تواند مفید باشد که متصل به سوگند باشد. محمد گفت: چگونه 
بی‌فایده است در صورتی که جد اکبر این امیرالمومنین ابوالعباس عبدالله‌ببن 
عباس گفته است: استثنای آن, حتی بعد از يك سال, جایز است. و به این آیه 
استدلال کرد: «و اذکر ربك اذا نسیت». منصور به محمد گفت: راستی ابوالعباس 
چنین گفت؟ گفت بلی. آنگاه منصور رو به ابوحنیفه کرد و در حالی که غضبناك 
شده بود گفت: با اپوالعباس مخالفت می‌کنی؟ ابوحنیفه گفت: با ابوالعباس 
الف یک خی آیوالغیاین ‏ ویلی: واد که راس دزی ان ولک از 
پیامبر(ص) به من رسیده که فرمود: «هر کس سوگندی یاد کند و استثناء کند, 
سوگند خود را نشکسته است». و ما آن را به معنی متصل به سوگند می‌گیریم. و 
اینان خلافت تو را قبول ندارند. و از این روء به خبر ابوالعباس استدلال می کنند. 


رأی و مراحل تطور آن ۳۳۹ 


منصور پرسید: چگونه؟ ابوحنیفه گفت: اینان می‌گویند: بیعت اینان با تو از باب 
تقیه بوده. و هر وقت که بخواهند می‌توانند از بيعت تو خارج شوند و چیزی بر 
گردن نداشته باشند. منصور گفت: پس اینطور؟ ابوحنیفه گفت بلی. منصور دستور 
داد ان زابرید کی مخمدین اسحاق ترا ب و او را کر فت و ردانش.را دز 
گردنش کرد و زندانی ساخت»۶. 

در يك نسخه خطی از کتاب «طبقات الفقها» تألیف قاضی شمس‌الدین 
انی صفدی آمده: «طوسی [علیبن مسلم طوسی] از ابوخثفه فر وات و او 
این را می‌دانست. یك بار ابوحنیفه به منصور وارد شد و مردم زیاد بودند. طوسی 
گفت: امروز ابوحنیفه را می‌کشم. و به ابوحنیفه گفت: امیرالممنین به ما دستور 
می‌دهد که گردن مردی را بزنیم» و ما نمی‌دانيم جریان از چه قرار است. آیا ما 
باید او را بکشیم؟ ابوحنیفه گفت: ای ابوالعباس! آیا امیرالممنین به‌حق امر 
می‌کند یا به باطل؟ گفت: به حق» گفت: حق را پیروی کن هرجا که باشد و از آن 
مپرس. بعد ابوحنیفه به شخص مجاور خودش گفت: او می‌خواست مرا به زنجیر 
کشد ولی من او را به دام انداختم»». 

طبیعی بود که شافعی از استاد خود و مذهب او دفاع کند. و شافعی در 
حالی بدین کار پرداخت که عقل نیرومند. علم کامل. فصاحت قوی» جوانی 
برتوان, عنفوان جوانی» و حمیت عربی داشت. نمونه‌هایی از دفاع شافعی از مالك 
و مذهب مالك روایت شده است: «از محمدین حکم نقل است که گفت: از 
شافعی شنیدم که می‌گفت: محمدبن حسن [شیبانی] به من گفت: پیشوای ما از 
پیشوای شما داناتر است. یعنی ابوحنیفه از مالك. و بیشوای شما نباید سخن 
بگوید. و پیشوای ما نباید ساکت گردد. شافعی گوید: من خشمگین شدم و گفتم: 
تو را به خدا کدامشان به سنت پیامبر(ص) داناتر بود مالك یا ابوحنیفه؟ گفت: 
مالك ولیکن پیشوای ما قیاسی‌تر و مجتهدتر بود. گفتم: بلی؛ و مالك به کتاب خدا 
و ناسخ و منسوخ آن و سنت بیامبر(ص) . از ابوحنیفه داناتر است. و هر کس به 


۸ ۱ ص ۱۴۲-۱۴۴. 
۹ نسخه خطی کتابخانه باریس شمارة ۲۰۹۳ ص .۳٩‏ 


۵° زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


کتاب خدا و سنت بیامبر(ص) داناتر باشد. به سخن گفتن اولی است»0۷. 

این دفاع از مذهب مالك در هنگام ورود شافعی به عراق, در آغاز کار بود. 
شافعی مدت زیادی در عراق ماند. در انجا کتاب‌های محمدبن حسن [شیبانی] و 
این اھر ام درادن ی قطا لها بش ر ما عاعش کر وا هی با 
ملازم گردید. و برای دفاع از اهل حدیث برخی اقوال و آراء او را رد کرد. 

کی و زور کان ا ی امل بت ات ور و 
از ملازمت عالم‌دار هجرتش [شیبانی] متأثر بود. او از مذهب استادش, از روی 
حمیتی که نسبت به استادش و باران مستضعف استادش داشت. دفاع می کرد. 

اما بزار کردری, دربارة سبب آمد و شد شافعی پیش محمدبن حسن و 
اصحابش روایاتی می‌آورد که با آوردن آن روایات» از سویی به این نکته اشاره 
وارد که شای می بر اسه یه مگ های اهل رای داکل غر و از سوی دگز 
نسبت به وفاداری و حق‌شناسی شافعی در مورد کسی که گاهگاهی به او خوبی 
کرده بود. خدشه وارد می‌سازد: کردری می‌گوید: «علی‌بن حسین رازی گفت: 
شافعی. سفیان‌بن سحبان» فر و عیسی‌بن ابان. در جایی جمع بودند. و در 
مساله‌ای در باب وصایا که مسالة غامض بود. به بحث پرداختند. امام شافعی فکر 
کرد که از مسأله سر درمی‌آورد. ولی این‌طور نبود. و سفیان او را به مسأله‌ای 
غامض‌تر کشانید. تا متحیر گشت و سخن گفتن برایش امکان‌پذیر نبود. این را به 
میا کاس گرا اراک که الین وم ای سا ات 
این کار را با او نکنید»۱۷7. 

و نیز می‌گوید: «از عبدالرحمن شافعی نقل است که شافعی حق محمدین 
حسن را نشناخت. محمد به او نیکی کرد اما او وفاداری نشان نداد. و از 
اسماعیل مرن نقل است که امام شافعی در عراق چون مقروض بود محبوس 
گردید. و چون محمد جریان امر را شنید از حبس خلاصش کرد. و شافعی گفت: 
من از بین همه شکرگزار او هستم. و از ابن‌سماعه نقل است که شافعی چند بار 


۰ ابن‌عبدالبر: الانتقاءء ص ۲۴. 
۷۰ بزاز کردری: متأقب. 3 کن ۱0۰ 
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مفلس گردید. و به نزد محمد آمد. و محمد با اصحابش سخن گفت و صدهزار 
درهم برای او جمع‌آوری کردند. و نیاز او رفع شد. بار دیگر کارش به افلاس 
کشید» و محمد هفتادهزار درهم برایش گرد آورد. بعد بار سوم نزد محمد امد. و 
محمد گفت: من آبرویم را در بین یارانم از میان نمی‌برم. اگر در تو خیری بود. 
آنچه برایت جمع کردم هم برای خودت و هم برای اولاد تو کافی بود. و او قبل از 
آن شوق فراوان به کتاب‌های محمد داشت و در بین یاران محمد به مناظره 
می‌پرداخت و خود را از آنان به حساب می‌آورد.. و چون بار سوم نزد محمد آمد. 
اظهار مخالفت با محمد کرد»۱۷. 

خود شافعی این را نمی‌پذیرد: «حاکم از طریق محفوظبن ابی توبة نقل 
می‌کند که از شافعی شنیدم که می‌گفت: می‌گویند من برای دنیا با آنان به 
مخالفت برخاستم. مگر چنین چیزی ممکن است در صورتی که دنیا با آنان 
است؟ انسان فقط برای شکم و فرج خود می‌خواهد. در حالی که من از مطاعم 
لذیذ ممنوعم» و نمی‌توانم نکاح کنم - بعنی به علت داشتن بواسیر - من مخالفت 
نمی‌کنم مگر با مخالفان سنت پیامبراص۳6:. 

وقتی که شافعی در سال ۱۹۵ ه (۸۱۰۸۱۱ م) به بغذاد بازگشت تا 

دو سال در آنجا بماند او به تدریس و تألیف پرداخت. بغدادی در «تاریخ بغداد» 
می‌نویسد: «از ابوالفضل زجاج نقل است که می‌گفت: چون شافعی به بغداد امد. 
و در جامع چهل و اندی حلقَةُ درس و یا بنجاه حلقه بود. او وقتی داخل بغداد شد 
پیوسته این حلقه و آن حلقه می‌نشست و به آنان می‌گفت: خداوند گفت و 
پیامبر(ص) گفت. در حالی که آنان می‌گفتند: اصحاب ما گفت. تا آنکه در مسجد 
جامع حلقه‌ای جز او باقی نماند»۷6. 

گروهی از بزرگان اهل رأی چونان احمدبن حنبل و ابی‌ور, به دروس 
شافعی آمد و شد داشتند. و از مذهب اهل به مذهب او گروبدند. 

از احمدین حنبل نقل است که گفت: «هيج‌يك از اصحاب حدیث که دوات 

۴ همان منبع قبلی ج ۲ ص ۱۵۰-۱۵۱ 


۳ ابن حجر: ص ۷۶. 
۴ ج ۲ ص .۶۸۶٩‏ 
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با خود حمل کرد وجود ندارد که شافعی بر گردن او حقی نداشته باشد. به او 
گفتيم: ای ابومحمد جگونه؟ گفت: اصحاب رأی اصحاب حدیث را مسخره 
می کردند. تا آنکه شافعی به آنان اوخت و به طور مستدل از انان دفاع گرد (0۱۷۵. 


مذهب قدیم و جدید شافعی 


شافعی در بغداد کتاب «الحجة» را نوشت. ابن‌حجر از بوبطی روایت 
می‌کند که شافعی گفت: اهل حدیث بر من گرد آمدند و از من خواستند که در نقد 
کتاب ابوحنبفه, پنویسم. گفتم: سخن آنان را نمی‌دانم مگر در کتاب‌های آنان نظر 
کنم. و کتاب‌های محمدین حسن [شیبانی] برای من نوشته شدند. و من یکسال در 
آنها نظر کردم. بعد کتاب بغدادی, یعنی الحجة را نوشتم»,. 

از این می‌فهمیم که مذهب قدیم شافعی که در بغداد بنا نهاده عمدة ردی بر 
مذهب اهل رای بود» و به مذهب اهل حدیث نزديك بود. 

بغدادی از حرملة روایت می کند که او از شافعی شنید که می گفت: «در 
بغداد ناصر حدیث نامیده شدم» ۱۷۷). 

این حجر از بیهقی نقل می کند که کتاب «الحجة»‌ای که شافعی آن را در 
بغداد تصنیف کرد. حامل و ناقل آن از شافعی» زعفرانی بوده است. شافعی 
کتاب‌های دیگری نیز دارد که حامل و ناقل آنها غیر زعفرانی است. از جمله 
کتاب «السیر» است که راوی آن ابوعبدالرحمن احمدبن یحیی شافعی است. و 
در «کشف الظنون» آمده: «الحجة تألیف امام شافعی است که مجلد ضخیمی است 
که در عراق آن را نوشت. و هرگاه گفته می‌شود مذهب قدیم شافعی. منظور همین 
تصنیف است. ابن را سنوی در «المبهمات» گفته است. و مذهب قدیم شافعی به 


فتواهای او که در ابن کتاب داده است نیز اطلاق می‌شود». 


۵. الانتقاء. ص ۸۶. 


۶. ابن‌حجر: ص ۷۶. 
۷ ج ۲ ص ۶۸. 
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سیس, شافعی به مصر آمد. بزّار کردری در کتاب «مناقب الامام الاعظم» 
جز این را نمی‌پذیرد که مسافرت شافعی از بغداد به مصر به گونه‌ای هزيمت و 
فرار بوده است. او می‌گوید: «از جارودین معاویه نقل شده که شافعی در عراق 
کتاب‌هایی می‌نوشت. و یاران محمدبین حسن شیبانی سخنان او را باطل 
می‌ساختند و بر ضد او استدلال می‌کردند و اقوال او را تضعیف می‌کردند و عرصه 
را بر او تنگ می‌ساختند. و اصحاب حدیث نیز به سخن او توجهی نداشتند و او 
را به اعتزال نسبت می‌دادند. و چون در عراق بازاری نداشت. به مصر آمد که 
فقیه معلوم نداشت. و بازارش در مصر گرفت»۱۷۸. 

و در مصر شاگردان مالك به او كمك کردند. اما بس از آنکه شافعی مذهب 
جدید خود را بنا نهاد و شروع به نوشتن کتاب‌هایی در رد مالك کرد. شاگردان 
مالك از او آزرده شده و گرفتاری‌هایی برای شافعی به وجود اوردند. 

وا هلت تیم سه خی وار الک ا ف در 
شرح‌حال یوسف‌بن یحیی ابو یعقوب بویطی آمده: «ابوبکر صیرفی در کتابش 
«شرح اختلاف الشافعی و مالك» از بویطی نقل می‌کند که شافعی به مصر نزد ما 
آمد. و بسیار رد بر مالك نوشت. من در امر او شك داشتم و متحیر ماندم. و به نماز 
و دعا زیاد پرداختم امیدوار بودم که خداوند مرا راهنمایی کند که کدامشان برحق 
است. بعد در خواب دیدم که حق با شافعی است. و شك من برطرف تنكو 
مشهور است که بویطی قبل از آنکه قول شافعی را بیذیرد» بر مذهب مالك بود. و 
در همان کتاب آمده که مرّنی بر مذهب اهل عراق بود». 

ربیع گوید: از شافعی شنیدم که می‌گفت: به مصر آمدم بیش از شانزده 
حدیث, مورد اختلاف من و مالك نبود. و بعد دیدم او اصل را می‌پذیرد و فرع را 
کنار می‌گذارد و فرع را می‌پذیرد و اصل را رها می‌کند. 

شتی ائ دورو بر مالف ای کک می که کر ا ارخ 
را کنار می‌گذارد و به قول يك صحابی یا تابعی یا به رای خود عمل می‌کند. 

بعد شافعی مسائلی را که مالك در آنها اقوال صحابه را کنار گذاشته و به 


۸ ج ۲ ص ۱۵۳. 


رأی يك تابعی یا به رای خودش قائل می‌شود. ذکر می‌کند. و یادآور می‌شود که او 
مدعی اجماع می‌شود. در حالی که مختلف فیه است. 

سپس, شافعی بیان می‌کند که ادعای اينکه اجماع اهل مدینه حجت است. 
بك سخن ضعیف است»۱۷. 

برخی راویان نقل کرده‌اند که:« شافعی بدین سبب کتاب‌هایی در رد مالك 
نوشت که به او خبر رسید که در اندلس شب‌کلاه مالك را وسیلة استسقا قرار 
می‌دهند. و به آنان گفته می‌شود: پیامبر(ص) گفت. آنان می‌گویند: مالك گفت. و 
شافعی می‌گفت: مالك بشر است و خطا می‌کند. و بدین سبب او به تصنیف کتاب 
در موارد اختلاف خود با مالك پرداخت. و می‌گفت: در این‌باره از خداوند طلب 
خير کردم»۱۸:۱. 

در کتاب «مغیث الخلق فى اختبار الاحق» تألیف امام الحرمین جوینی, 
نسخه خطی دارالکتب المصربه, آمده: «مالك در مراعات مصالح مطلقه که مرسل 
و کلی هستند و مستند به شواهد شرع نیستند, افراط کرد. و ابوحنیفه نظر خود را 
بر جرئیات و فرع و تفاصیل محدود کرد بدون مراعات قواعد و اصول. و شافعی 
بین قواعد و فروع جمع کر. پس. مذهب او اقصد مذاهب و مطلب او اسد مطالب 


است». 
مذهب جدید شافعی: 


مذهب جدید شافعی که در مصر بنا نهاد بیانگر شخصیت او و روشن‌کننده 
نبو غ او و کار کته استقلال اوسٽت. 

«از احمد سؤال شد: نظر تو دربارة کتاب‌های شافعی که در نزد عراقی‌ها 
نوشت جیست؟ ایا این کتاب‌ها نزد تو محبوب‌تر هستند یا آن‌هایی که در مصر 
نوشت؟ گفت: کتاب‌هایی که در مصر نوشت بااهمیت‌اند. زیرا او این کتاب‌ها را 


۹. رازی: ص ۲۶. 
NA:‏ أبن حجر: س ۷ 


رأی و مراحل تطور آن__ ۲۵۵ 


در عراق نوشت اما آنها را محکم و منقح نکرد. سپس وقتی که به مصر آمد آنها 
را محکم و متقن ساخت. چنانکه ذهبی در تاریخ کبیرش چنین حکایست 
می گند) ۰۱۸۱ 

در کتاب «مغیث‌الخلق» آمده: شافعی دو مذهب داشت: مذهب قدیم و 
مذهب جدید که ناسخ مذهب قدیم است. و جایز نیست که مذهب قدیم مبنای 
فتوی و حکم باشد با امکان مذهب جدید. زیرا قدیم منسوخ گشت. و به سبب 
اینکه متأخر ناگزیر متقدم را از میان برمی‌دارد. چنانکه منسوخ با آمدن ناسخ باقی 
نمی‌ماند. بنابراین جای هیچ‌گونه تردید نیست. و برای شافعی تردیدی و شکی 
نماند مگر در هجده مساأله. زیرا فرصت پیدا نکرد که پر اساس اصل خودشان 
آنها را بیرون بیاورد و استنباط کند و محکم و کامل گرداند. چه آنکه در جوانی 
مرگ به سراغ او آمد»۱۸7. 

مذهب جدید شافعی به وسیلۀ کتاب‌هایی که او در مصر نوشت به ما رسید. 
بیهقی متوفای ۴۵۸ ه (۱۰۶۵-۱۰۶۶ م) کتاب‌های شافعی را برشمرده است. و 
ابن‌حجر آن کتاب‌ها را بر اساس گفتة بیهقی چنین خلاصه کرده است: «رسالة 
القديمةء رسالة الجديدة. اختلاف الحدیث. جماع‌العلم» ابطال الاستحسان, 
احکام القرآن. بیانالغرَض, صفالامر و النهی, اختلاف مالك و الشافصی, 
اختلاف العرافین. اختلاف الشافعی مح محمدین الحسن, کتاب على و عبدالله 
فضائل قریش, و کتاب الام». 

کتاب لام دو ھل و انی کات اتف کنایین بررک: به تام 
العا د ای اسک ال او ره ود تو کنات مخ الکو 
المنثورات و همچنین مختصر مشهور را نوشته که حامل آن مرّنی در کتاب 
المبسوط است. بیهقی گفته: و بعضی کتب جدید او تصنیف او به حساب 


0 حاشية الانتقاءه ص ۷۷. 
۲ ص ۷۸. 
۳ در طبقات الشافعية تألیف نووی در شرح حال احمدبن مدب ابوعبدالله هروی, آمده: او 
برای عاصم روایت بکر را قرائت می‌کرد. وقتی که شب می‌شد مغرب را می‌گزارد و در کتاب الر بیع و 
فقه نظر می‌کرد تا بعد از عشاء. می‌گویم [یعنی نووی می‌گوید]: الم به نام کتاب‌الر بیع خوانده می‌شد . 


۲۵۶ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


نیامده‌اند. و ينها عبارتند از: الصيامء الحدود. الرهن الصغیر. الاجاره» و الجنائز. 
رکه ارسداد کف انم کاب ها هی دار فا ترش 
آنچه مغایر اجتهادش بود سوزانید. گوید: گاهی مغایر اجتهادش را از بین نبرد و 
اکتفا کرد به موارد دیگر که در آنها تذکر داده که از آن رجوع کرده است. به نظر 
مد ا ات وتا رن ر ای شین ار 
که رجوع شافعی از آنها مشهور است رفع می‌کند. و اینها در بعضی از این کتب 
موخود هستند. 

کاو ا ا ا 
A e ANE ae‏ که فول اس هه ون 
بر این است که کتاب‌های دیگری نیز شافعی تدوین کرده که اینان حامل آن 
کتاب‌ها بوده‌اند. زیرا این مسائل در کتاب‌هایی که ذکر شد وجود ندارند. 

ابن‌حجر در تلخیص خود کتاب «مسند شافعی» را نیاورده است. و ما 
نمی‌دانیم که بیهقی هم آن را نیاورده یا نه؟ رازی گوید: «کتاب او به نام مسند 
شافعی کتابی است که در دنیا مشهور است)۰۴۲.. 

علاوه بر اینکه من در طبقات الشافعیه تألیف نووی» نسخةٌ خطی دارالکتب 
المصریه» در شرح‌حال محمدبن یعقوب‌بن یوسف ابوالعباس سنانی نیشابوری 
معروف به اصم متولد ۲۴۹ ه (۸۶۳ م) دیدم: «مسند شافعی که معروف است. از 
تالینات شای تست و شافعی آن را جمع‌آوری نکرده است. بلکه آن را یکی از 
اصحاب اصم از سماعات اصم جمع‌آوری کرده استد.و از انن زو آن مسان 
فراگیرنده هم حدیث شافعی نیست. چونکه آن به حدیثی که اصم از شافعی 


گرفته محدود است». 
جهت گیری جدید شافعی در بررسی‌های فقهی: 


قبل از شافعی» مذاهب فقهی در جهت جمع مسائل و ترتیب آنها و 


۴ ص ۱۴۶. 


رأی و مراحل تطور آن ۳۵۷ 


برگرداندن آنها به ادلۀُ تفصیلی آنها خصوصاً در جایی که دلائل آنها نصوص 
باشند, گام برمی‌داشتند. 

و اهل حدیث. چون اعتمادشان به حدیث زیاد بود بیشتر از اهل رای به 
ذکر دلائل می‌برداختند. 

شافعی که مذهب جدیدش را اورد. هر دو مذهب را بررسی کرده و نقصی 
در آن دو یافته بود که می‌خواست پرطرف سازد. او شروع کرد به نقض بعضی 
تعریفات از این لحاظ که آنها از پیروی نظام متحد در طريقةُ استنباط, خارج 
شده آند. 

و این روشن می‌سازد که او در فقه جهت‌گیری جدیدی را که عبارت است 
۱ از خط مشی عقل علمی که به جزئیات و فروع توجه ندارد. درپیش گرفته است. 

از جمله دلائل اینکه خطمشی شافعی در جهت تدقیق فروع نیست. این 
است که ابن‌عبدالبر در الانتقاء گوید: احمدبن حنبل گفت: شافعی به ما گفت: 
شما به حدیث و رجال از من داناتر هستید. هرگاه حدیث صحیح باشد مرا آگاه 
سازید. حدیث اگر صحیح باشد من آن را می‌پذیرم. اگر هم کوفی باشد یا بصری 
و یا شأمی»(۱۸۵. 

طريقة جاره‌اندیشی او برای این علم دال بر روش اوست. محمد 
خواهرزاده شافعی, از مادرش نقل می‌کند که گفت: «گاهی می‌شد که در يك شب 
سی بار یا کمتر یا بیشتر چراغ نزد شافعی می‌بردیم. و او به پشت خوابیده بود و 
فکر می کرد و درمی‌بافت و صدا می‌کرد ای کنیز چراغ بیاور. و چراغ برایش برده 
می‌شد. و او چیزی را می‌نوشت و بعد می‌گفت: چراغ را ببرید. به احمد گفته شد 
که منظور او از بیرون آوردن چراغ از پیش او چه بوده است؟ گفت: ظلمت برای 
دل روشن‌تر است»۱۶. 

این نوع تفکر آرام در تاریکی شب. همچون تفکر کسی که به مسائل جزئی 
و تفاریع می‌پردازد. نیست. بلکه او می‌خواسته استدلال‌های تفصیلی را به وسیلا 


۵ ص ۷۵ 
۶. طاش کبری‌زاده: مفتاح‌السعاده ج ۲ ص .٩۱‏ 


۲۵۸ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


اصولی که آنها را جمع کند تحت ضابطه درآورد. و این همانا نظر فلسفی است. 

ابن‌سینا در منطق شفا می‌گوید: «ما به نظر در الفاظ جزئی و معانی انها 
اشتغال نمی‌ورزیم. زیرا آنها پایان‌پذیر نیستند تا تحت حصر و شرح دربيایند. اگر 
هم متناهی بودند علم ما به آنهاء از لحاظ اینکه جزئی هستند. موجب کمال 
جکُمی و یا غایت حکمی نمی‌شود»(۸. 

احمد می‌گفت: «شافعی در چهار چیز فیلسوف است: در لغت, اختلاف 
مردم» معانی. و فقه»۱۸. 

شافعی کوشیده تا اصول استنباط فقهی و قواعد آنها را به صورت علم 
ممتاز جمع‌آوری کند, و فقه را تطبیق قواعد آن علم قرار دهد. و بدین نحو مذهب 
شافعی از مذهب اهل عراق و اهل حجاز متمایز می‌گردد. 

غزالی در المستصفی گوید: «بیان حد و تعریف اصول فقه: بايد دانست که 
تا معنی فقه را نفهمی معنی اصول فقه را نخواهی فهمید. فقه در اصل وضع لغوی 
عبارت است از: دانستن و فهمیدن. مثلا می‌گویند: «فلان فقیه الخیر و الشر» یعنی 
فلانی خير و شر را می‌داند و می‌فهمد. ولیکن در عرف علماء فقه عبارت است از: 
علم به احکام شرعی که فقط مخصوص افعال مکلفین است. حتی عادتاً نام فقیه 
به متکلم و فلسفی و نحوی و محدث و مفسر گفته نمی‌شود. بلکه نام فقیه مختص 
عالمان به احکام شرعی مخصوص افعال انسانی است. مانند وجوب» حرمت» 
اباحه, استحباب. و کراهت. و مانند صحیح بودن عقد یا فاسد و باطل بودن آن. و 
مانند قضا بودن عبادت یا ادا بودن آن و امثال اینها. و می‌دانی که افعال, دارای 
احکام عقلی هستند که به وسیلهٌ عقل درك می‌شوند. مانند عرض بودن آنهاء و 
قائم به محل بودن آنهاء و مخالف جوهر بودن آنهاء و از اکوان حرکتی و سکونی 
بودن آنهاء و امثال اینها. و کسی که به این احکام عقلی افعال, عالم است. به نام 
متکلم خوانده می‌شود. نه فقیه. و اما احکام افعال انسانی, از لحاظ اینکه واجب. 
حرام» مباح, مکروه. و مستحب هستند, برعهدة فقیه است که انها را بیان کند. 


۷ ابن‌سینا. مدخل منطق. قاهره ۱۳۷۱ ھ (۱۹۵۲ م) ص ۰۲۷-۲۸ 
۸ رازی: ص ۳۵. 


رأی و مراحل تطور آن ۳۵۹ 


اکنون که این نکته را دریافتی» بايد بدانی که اصول فقه عبارت است از: ادلهة 
این احکام و شناخت وجوه دلالت آن ادله بر احکام» به طور کل نه به طور 
تفصیل. چه آنکه علم خلاف, از فقه. نیز مشتمل بر ادل احکام و وجوه دلالت 
آنها است. ولیکن به طور تفصیل. مانند دلالت حدیث خاص در مساله نکاح 
دختر بدون ولی. فقط. و دلالت أيه خاص درا مترولالتسمیه, فقط. و در 
اصول به یکی از مسائل فقهی پرداخته نمی‌شود. و به عنوان آوردن مثال نیز به يك 
مسألةٌ فقهی برداخته نمی‌شود. بلکه در اصول به اصل کتاب» سنت» و اجماع و به 
شرابط صحت و ثبوت آنها و آنگاه به وجوه کلی دلالت آنها پرداخته می‌شود - و 
این وجوه کلی دلالت آنها یا از لحاظ صيغ آنها است. یا مفهوم لفظ آنهاء یا 
معقول لفظ آنها که همانا قیاس است - بی‌آنکه در آنها به مسألةٌ خاص پرداخته 
شود. و بدین نحو اصول فقه را با فروع آن مقایسه کن. بس شناختی که ادلة 
احکام عبارتند از کتاب» سنت» و اجماع. و علم به طرق ثبوت این اصول سه‌گانه 
و شروط صحت آنها و وجوه دلالت آنها بر احکام است که به نام اصول فقه 


خوانده می‌شود» ۱۸ 


شافعی اولین کسی بود که در علوم دینی به شیوة علمی به 


تصنیف پرداخت: 


اگر شافعی نخستین کسی باشد که بررسی‌های فقهی را به ناحیة علمی 
سوق داد. پس او اولین کسی است که مصّفی در علوم دینی اسلامی به شیوة 
علمی, با تصنیف خود در اصول فقه, به وجود آورد. رازی گوید: «مردم اتفاق 
دارند که اولین:: مصیف در علم اصول فقه, شافعی است. و اوست که ابواب ان 
را مرتب ساخت. و بعضی اقسام آن را از بعضی دیگر متمایز ساخت. و مراتب 

9 ج ۱ ص ۴۵. ۱ 

۰ «نخستین مبتکر این علم شافعی است بالاجماع. او کتاب «الرساله» را در آن نوشت و به 
ابن‌مهدی فرستاد. و این رساله مقدمةٌ الام است» - کتاب اتمامالدرایه لقراء النقابة تاليف جلال‌الدین 
سیوطی, که در حاشيُ مفتاحالعلوم چاپ شده است» ص ۷۹. 


۳۶۰ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


قوت و ضعف آنها را شرح داد. 

و روایت شده که عبدالرحمن‌بن مهدی از شافعی, که يك جوان بود. 
خواست کتابی برای او بنویسد که در آن شرابط استدلال به قران و سنت و 
اجماع و قیاس, و بیان ناسخ و منسوخ» و مراتب عموم و خصوص, ذکر شود. و 
شافعی «رساله» را نوشت و به او فرستاد. او جون رساله را خواند گفت: گمان 
نمی‌کنم خداوند مثل این آدم آفریده باشد»)«.. 


شافعی واضع علم اصول 


رازی گوید: «باید دانست که نسبت شافعی به علم اصول چونان نسبت 
ارسطاطالیس به علم منطق است. و همچون نسبت خلیل‌بن احمد به علم عروض 
است. زیرا مردم پیش از ارسطو به حسب صرف طباع سلیم خودشان به استدلال 
می‌برداختند. و قانون فراهم‌امده‌ای در کیفیت ترتیب حدود و براهین نداشتند. و 
ناگزیر سخنانشان مشوش و آشفته بود. چونکه صرف طبع اگر از قانون کلی یاری 
نجوید. به ندرت کامیاب می‌شود. ارسطاطالیس که این وضع را دید. مدت زیادی 
از مردم عزلت گزید. و علم منطق را برای آنان استخراج کرد. و به سبب تدوین 
منطق, يك فانون کلی برای مردم وضع کرد که در معرفت حدود و براهین به آن 
رجوع کنند. 

«شعرا نیز قبل از خلیل‌بن احمد اشعاری به نظم درمی‌آوند و تکیه‌شان 
فقط بر طبع بود. و خلیل علم عروض را استخراج کرد. و اين يك قانون کلی در 
مصالح شعر و مفاسد آن گردید. 

«در این مورد نیز مردم قبل از شافعی در مسائل اصول فقه سخن می‌گفتند و 


۱ در طبقات الفقهاء تألیف قاضی شمس‌الدین عثمانی اصفهانی در شرح‌حال شافعی آمده: 
بنويسد. و او «رساله» را نوشت. و اهل آن عصر را به اعجاب واداشت. و مردم بالاجماع آن را نیکو 


آن سود جستم که قبلا نمی‌دانستم». 


,أى و مراحل تطور آن ۳۶۱ 


استدلال و احتجاج می‌کردند. ولیکن قانون کلی نداشتند که در معرفت دلائل 
شریعت و در کیفیت معارضهٌ آنها و ترجیح آنها به آن قانون رجوع کنند. آنگاه 
شافعي علم اصول فقه را استنباط کرد و برای مردم قانون کلی که در شناخت 
مراتب ادلۀُ شرع به ان رجو ع کنند» وضع کرد». سیس رازی گوید: «باید ذانست 
که شافعی رساله را در بغداد نوشت. و وقتی که به مصر رفت» تصنیف رساله را 
اعاده و بازاندیشی کرد. و در هر يك از آن دو.علم کثیر است»9. 

در کتاب «مغیث الخلق فی اختیارالاحق» تألیف امام الحرمین جوینی آمده: 
«بر صاحب نظر و بیناء و بر آنکه بعضی علم را آموخته و بر مبتدی» و بر عوام و 
توده, رجحان نظر شافعی در فن اصول, پوشیده نیست. چه آنکه او نخستین 
مبتدع تیا لو همو ركد اله و مرت کید ا نوا زان دة آنها است: 
و در این باب «رساله» خود را نوشت». 

بدرالدین محمدبن عبدالله زرکشی» متوفای ۲۹۴ هھ (۱۲۹۱ م) در کتاب 
اصول فقه خودش به نام «بحرالمحیط» می‌گوید: «فصل - شافعی اولین کسی 
اه کدرا اه شیب ای رن وتان اس کباتالرس لد 
کتاب احکام‌القرآن. اختلاف الحدیث. ابطال‌الاستحسان,. جماع‌العلسم و 
کتاب‌القیاس که در آن گمراهی معتزله را ذکر کرده و رجوع او از قبول شهادت 
انان در ان یاد شده است. سپس, مصنفان علم اصول کار او را دنبال کردند. 
احمدبن حنبل گوید: ما عموم و خصوص را نمی‌دانستیم تا اینکه شافعی آمد. و 
جوینی در شرح رساله گفته: احدی قبل از شافعی به تصنیف اصول و معرفت آن 
مبادرت نکرد. از ابن‌غباس, تخصیص عموم. و از بعضی دیگر قول به مفهوم نقل 
شده. و بعد از اینان چیزی در اصول گفته نشده, و گامی در ان برداشته نشده. 
زیرا ما کتب سلف را اعم از تابعین و تابعین تابعین و غیر آنان را دیده‌ایم و 
ندیده‌ايم که در باب اصول چیزی تصنیف کرده باشند». 


در جایی دیگر از این نسخه. ضمن بحث از اینکه شافعی نسخ قرآن به 


۲ ص ۹۸۰۱۰۲. 
۳ تنسخه خطی کتابخانة ملی باریس. 


۶۲ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


وسیلاً حدیث را نمی‌پذیرد. آمده: «چگونه چنین نباشد» در صورتی که شافعی بود 
کا ف را ووراک دوم ت ساخت و ان اون کی پوو که ان ره عنصه 
ظهور رسانید». 

ابن‌خلدون در مقدمه گوید: «شافعی نخستین کسی است که در علم اصول 
فقه کتاب نوشت. او رسالة مشهور خود را املا کرد. و در آن دربارة اوامر, نواهی» 
بیان خبر» نسخ» و حکم علت منصوصه" قیاس, سخن گفت. سپس فقهای 
حنفی در آن کتاب‌ها نوشتند و این قواعد را مورد تحقیق قرار دادند و سخن را در 
اقا کسترش دادند. و متکلمان نیز کتاب‌ها در آن‌باره نوشتند»(. 

در طبقات الفقها تألیف قاضی شمس‌الدین عثمانی صفدی, آمده: «بعد 
شا د هو رت وی دو ھال ۱۹۱۸ هه بیی ویر آنها کان‌های میت را 
نوشت. و ذکر او در شهرها به زبان‌ها افتاد. و مردم از شام و یمن و عراق و سایر 
نواحی برای استفاده و سماع کتاب‌های او آهنگ او کردند. و شافعی دست به 
ابتکار بی‌سابقه‌ای زد و اصول فقه را تدوین کرد. و بدون اختلاف. اوست که 
نخستین‌بار اصول فقه را تدوین کرد». 

«و از این زمره است کتاب «القسامه» و کتاب «الجزبه» و کتاب «قتال اهل 
البغی» ۱۹۵. 

در کقف‌الظتون آمده: هاولیی: صف در غلم اضول شاف است: این را 
اسئوی در التمهید گفته و در آن اجماع حکایت شده است»0۶. 

پژوهشگران غربی در این زمینه, برانند که شافعی واضع اصول فقه است. 
گلدزیهر مقالة «فقه» در دائرةالمعارف اسلامی. می گوید: «بارزترین مزست 
محمدبن ادریس شافعی این است که او نظام استنباط شرعی را در اصول فقه بنا 
نهاد. و میدان هر اصلی از این اصول را مرزبندی کرد. و در رساله‌اش نظامی 
برای قیاس عقلی پدید آورد که بایستی در تشریع به آن رجوع شود بدون آنکه 
به تقدم کتاب و سنت خللی وارد شود. استنباط از این اصول را مرتب ساخت. و 


۴ ص ۳۹۷. 


۵ بط اانه هل مازین: 
۶ ج ۱ ص ۳۳۷. 


زأی و مراحل تطور آن ۳۶۳ 


اغد ا انا کار مت وان 

اما در کتاب «الفهرست» در شرح‌حال محمدین حسن [شیبانی! کتاسی 
برای او ثبت شده به نام «اصول الفقه». و موفق مکی در کتاب «مناقب‌الامام 
الاعظم» از طلحةین محمدین جعفر نقل می‌کند که: «ابویوسف اولین کسی بود که 
کتاب‌هابی در اصول فقه بر اساس مذهب ابوحنیفه نوشت» ۰۱۷ 

طاش کبری‌زاده در «مفتاح | لسعاده»۱۸ همین را نقل می‌کند: «و در بین 
کتاب‌هایی که در الفهرست به ابو یوسف نسبت داده شده کتابی دربارة اصول فقه 
به ابو بوسف نسبت داده نشده است. و اگر صحیح باشد که ابو یوسف با محمد 
کتابی در اصول فقه داشته‌اند. ظاهراً کتابی است برای اند آنجه که ابوحنیفه آن 
را اخذ کرده» و اهل خد ان را نمی‌بذیرند. یعنی کتابی است برای تأیید 
استحسان که شافعی نیز همصدا با اهل حدیث آن را رد کرده است. چیزی که 
این احتمال را تقویت می‌کند آن است که ابن‌نديم در الفهرست نام کتاب‌های ابو 
تست را که کر میک این کناب ھا زا امه وکر می کا والعرانم) که یرای 
بش تن ا تفه و هال هل کناب وو ان اغثلاف مرجم رای که 
اخذ می‌شود. ذکر شده است. و در طبیعت مذهب اهل رای که به جمع مسائل و 
هرچه بیشتر کردن مسائل اهتمام می‌ورزند. تمایلی به تقیید استنباط به وسیل 
قواعدی که نمی‌گذارند استنباط گسترده و رها صورت بگیرد. نباید باشد. علاوه 
بر اینکه گفتن اینکه ابو پوسف اولین کسی است که بر شالودةٌ مذهب آبوحنیفه 
کتاب نوشت. منافاتی با این ندارد که شافعی نخستین کسی باشد که اصول فقه 
را به صورت علمی دارای قواعد عام درآورد که هر استنباط کنندة حکم شرعی به 
آنها رجوع کند. علاوه بر این ما قبلا گفتیم که ابن‌عابدین نقل کرده که ابوحنیفه 
به هنگام پیش آمدن هر رویداد ماه‌ها یا بیشتر با اصحاب خود مشورت می کرد تا 
آل او وف رای ی اول ر ا 


روش ثبت کرد». 


۷. ج ۲ ص ۲۴۵ 
۸ ۲ ص ۱۰۲. 


۳۶۴ زمینه تاريخ فلسفة اسلامی 


در رساله ابن‌عابدین به نام «العلم الظاهر فی نفع اللسب الطاهر» از 
مجموعه «رسائل ابن‌عابدین» امده: «سیس, این مسائلی که به نام «ظاهرا لر وایة» 
و «اصول» خوانده می‌شود. همان‌هایی هستند که در کتاب‌های محمد امده‌اند. 
یعنی در کتاب‌های مبسوط, زیادات. جامعالصغیر» سیرالصفین و جامع‌الکبیر. و 
علت اینکه به نام «ظاهرالروایة» خوانده می‌شوند. این است که آنها از محمد به 
روایت ثقات روایت شده‌اند. پس» اینها از محمد ثابت ومسلم گشته‌اند: يا به تواتر 
از محمد رسیده‌اند و یا از محمد بودن انها شهرت دارد». 

اینها همه دال بر آن است که ابو یوسف اولین کسی است که اصولی را که 
اا قاری موی تفای اوه اما اند ت کرو اس ره 
از کتب سنت مسائل «اصول» را که به نام «ظاهرالرواية نیز خوانده می‌شوند. 
جمع‌آوری کرد. و جنانکه ابن‌عابدین در همان رساله گفته است: «اين اصول 
(ظاهرالروایة» مسائلی هستند که از صاحبان مذهب رای روایت شده‌اند که 
عبارتند از: ابوحنیفه, اپویوسف. و محمد. و به این سه نفر «علماء ثلائة» گفته 
می‌شود». 

پس, بعید نیست که نسبت ابتکار اصول فقه به ابو یوسف و اینکه ابو 
یوسف اولین واضع کتب دربار؛ اصول فقه است. و نیز اینکه به محمد نسبت داده 
شده که دربارۀ اصول فقه به تاليف پرداخته است, بدین معنی باشد که این دو نفر 
در اصول فقه ابوحنیفه چنین کاری کرده‌اند. یعنی در مسائلی که ابوحنیفه پس از 
مشاوره با اصحابش صلاح دیده که آنها ثبت شوند. در تأیید این دریافت به تعبیر 
ابن‌ندیم در الفهرست بنگریم که در شمارش کتاب‌های ابو یوسف چنین می‌گوید: 
«ابو یوسف کتاب‌هایی دربارةٌ اصول و امالی..» دارد که از جملة انها «صلاة» و 
کتاب «زکات» الخ... است»«.». و به هنگام ذکر کتاب‌هایی که محمد تألیف کرده 


.۱۶ ج ۱ ص‎ ٩ 

۰ امالی: جمع املاء است. و املاء آن است که عالم بنشیند و شاگردانش با قلم و کاغذ در 
بیرامونش. عالم. انجه را که خداوند در دل وی قرار داده از حفظ بیان می‌کند و شاگردان آن را 
می‌نویسند. سپس انچه را که نوشته‌اند جمع می‌کنند و به صورت کتاب درمی‌اید و ان را به نام املاء و 
امالی می‌خوانند» - مجموعة رسائل ابن‌عابدین ج ۱ ص ۱۷. 

۰0 ص ۲۰۳. 


رأی و مراحل تطور آن ۲۶۵ 


جنین می‌گوید: «محمد از کتاب‌هایی که دربارٌ اصول دارد عبارتند از: صلاةء 
کتاب زکات.... الخ»(۲۰. 

از هدف شافعی دور نیست که خواسته باشد در تدوین اصول فقه. شکاف 
موجود میان اهل رأی و اهل حدیث را پر کند. و زمینه را برای وحدتی که اسلام 
به آن دعوت می‌کند آماده سازد. 

در کتاب تقویم‌النظر تألیف محمدین على معروف به ابن‌الدهان, نسخة 
خطی کتابخانة ملی باریس, آمده: «از يك راوی پرسیدند: راز کوتاهی عمر شافعی 
چیست؟ پاسخ داد: تا اختلاف مسلمین از بین نرود. چون اگر عمر او دراز می‌شد 
اختلاف از بین می‌رفت». 


تحلیل «رساله»: 


شافعی در خطبه «رساله» حال مردم را در هنگام بعثت بیامبر(ص) از لحاظ 
دینی شرح می‌دهد: و می‌گوید: مردم دو گروه بودند: «اهل کتاب احکام کتاب خدا 
را دگرگون ساختند و به خدا کفر ورزیدند. و آنان با زبان خود به دروع‌سازی 
پرداختند. و آن را با حق خداوند که به انان نازل شده بود مخلوط ساختند. و 
گروهی به خدا کفر ورزیدند و چیزهایی را بدعت‌گذاری کردند که خداوند اجازه 
دادم نود و با فست‌های: ود اسک .و جوب و تضورت‌هایی سا خد و آنها زا 
ستایش‌انگیز شمردند» و نام‌هایی از خودشان ساختند. و انها را خدایان خواندند و 
به آنها عبادت کردند. یا ماهی» چهاریاء ستاره. غار» و غیر این را برستیدند». 

سپس, شافعی یادآور می‌شود که خداوند مردم را به وسیل محمد(ص) از 
این گمراهی رهانید. و کتاب خودش را بر او نازل کرد و فرمود: «انه لکتاب عزیز 
لايأتيه الباطل من بین يديه ولا من > خلفه تنزیل من حکیم حمید». پس» حضرت 
محمد آنان را از کفر و کوری به روشنی و هدایت رسانید. 


۰۲ ص ۰۴ 


۲۶۶ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


خداوند مردم را به آن متعبّد ساخته, ثواب طاعت. عقاب اهل معصیت» و وعظ 
مردم به وسیل اخبار گذشتگان, سخن گفته است. 
تاقتی اس a‏ کانبات له E‏ بای 

تلاش خود را در تکامل بخشیدن به علم قرآن و اخلاص نیت برای خداوند به کار 
گیرد. به منظور دریافت علم قرآن. چه نص قرآن باشد یا از قرآن استنباط شود. 
چونکه هر کس:علم اعکام خدا را در کاب خدا نصا و استدلال رابت خداوند 
او را برای قول و عمل به آنچه می‌داند. موفق می‌سازد. و به فوز فضیلت در دين 
خود و دنیای خود نایل می‌شود. و شك و دودلی از او زایل می‌شود. و در قلب او 
حکمت تجلی می‌کند. و در دین مستوجب پایگاه پیشوایی می‌گردد. 

آنگاه شافعی خطبهٌ رساله را چنین به بایان می‌رساند: «هرچه که برای یکی 
از اهل دین خدا پیش بیاید. در کتاب خداء دلیل آن» بر سبیل هدی» موجود است. 
خداوند فرموده: «کتاب انزلناه اليك لتخر ج الناس من الظلمات الى النور باذن 
ربهم الى صراط العزیز الحمید» و فرموده: «و انزلنا اليك الذکر لتبین للناس ما 
رل البهم ولعلهم یتفکرون» و فرموده: «ونزلنا عليك الکتاب تبيناً لكل شىء و 
هدی و رحمة و بشری للمسلمین». و فرموده: «و کذالك اوحینا اليك روحاً من 
امرنا ماکنت تدری ما الکتاب ولا الایمان ولکن جعلتاه نوراً نهدی به من نشأً من 
عبادنا و انك لتهدی الى صراط مستقیم صراط الله...». 

چون از این مقدمه به روشنی برمی‌آید که قرآن همانا تبیان همه شؤون دين 
است. جنانکه خدا فرموده: هذا بیان للناس یعنی فرآن بیان است برای مردم. و 
قرآن دلیل بر سبیل هدایت است در هرچه که برای هر کس از اهل دین پیش آید. 
از این رو, شافعی بعد از این مقدمه بابی تحت عنوان «باب چگونگی بیان» 
آورده» و در آغاز آن به تعریف بیان پرداخته که آن اسم جامع و فراگيرندة معانی 
است که اصولش مجتمع و فروعش گسترده است. و کمترین چیزی که در این 
معانی مجتمع و گسترده است. این است که آن معانی» بیانی هستند برای کسانی 
که مخاطب آنها هستند. یعنی کسانی که قرآن به زبان آنان نازل شده است. و آن 
معانی برای اینان نامختلف است. هرچند که بعضی از لحاظ بیان موکدتر از بعضی 
فیک سکوی ان مان رای کا کت ر بان ترا نی داد طقف ارس 


رأی و مراحل تطور آن ۲۶۷ 


کسانی که پس از شافعی آمدند به تعریف معنی بیان بر وجه روشن‌تر دست 
زدند: غزالی در المستصفی گوید: «مسألة در حد بیان - باید دانست که بیان 
عبارت است از امری که مربوط به تعریف و اعلام است. و اعلام فقط با دلیل به 
دست می‌اید. و دلیل. علم به دست می‌دهد. بس» سه چیز داریم: اعلام دلیلی که 
اعلام به وسیل آن است» و علمی که از دلیل به دست می‌آید. بعضی» بیان را 
همانا تعریف دانسته و در حد بیان گفته: بیان عبارت است از بیرون اوردن شیء 
از مقام اشکال به مقام تجلی. و بعضی آن را امری می‌داند که شناخت به وسیلۀ 
آن به دست می‌آید در مورد چیزهایی که محتاج شناخت هستند. یعنی چیزهایی که 
ضروری و بدیهی نیستند. و آن امر - که شناخت به وسیلۀ آن به دست می‌اید - 
همانا دلیل است. از این رو در تعریف بیان گفته: بیان عبارت است از دلیلی که 
با نظر صحیح در آن, به شناخت چیزی برساند که آن دلیل همانا دلیل آن چیز 
است. و این را قاضی برگزیده است . بعضی بیان را همانا خود شناخت یعنی 
تبیین شیء قرار داده است که گونیا از نظر او بیان و تبیین بکی‌اند. عیبی ندارد 
که نام بیان را به هر یك از این سه معنی اطلاق کنیم. ولیکن آنچه به لغت و به 
متداول بين اهل علم نزديك است» همان است که قاضی برگزیده است. زیرا به 
کسی که دیگری را به چیزی دلالت کرده گفته می‌شود: او آن را برای او بیان 
کرده است. این بیان تو است. لیکن بیان تو نارسا است. و خداوند فرموده: «هدا 
بیان للناس» یعنی این قرآن برای مردم بیان است. ۱ 

«بنابراین» بیان شیء» گاهی با عبارتی است که به حسب اصطلاح وضع 
ری میتفر ی کو رت مان ات در خی کان که فلا ونی فر ار داهو 
اصطلاح را شناخته باشند. و گاهی بیان به وسیلهٌ فعل» اشاره و رمز صورت 
می‌گیرد. زیرا هم اینها دلیل و بیانگر هستند. لیکن بیان در عرف متکلمان به 
دلالت با قول اختصاص پیدا کرد. و گفته می‌شود: فلان کس دارای بیان نیکو 
است. یعنی خوش‌بیان و کلامش به مقاصدش کاملاً رسایی و دلالت دارد. و باید 
دانست که از شرط بیان نیست که بیانگری آن برای هر کس فراهم باشد. بلکه 
باید به گونه‌ای باشد که هرگاه شنیده شود و مورد تأمل واقع شود و قرارداد و 
اصطلاح معلوم باشد. تواند وسیلٌ حصول علم باشد. و رواست که مردم در 
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پرخورداری از بیانگری آن متفاوت باشند»(.۲. 

ترا مدهت قاط بافلاتی کف مد اقب به رای اف ات 

آنگاه به نظر شافعی آنچه که خداوند در قرآن برای خلق خود بیان کرده. 
یعنی اموری که خداوند خلق خود را با بیان خود نسبت به آنها متعبد ساخته 
است. این بیان» از نج وجه صورت گرفته است. و متأخران این پنج وجه را 
«مراتب بیان احکام» نامیده‌اند: اول انها عبارت است از: انچه که خداوند ان را 
در قرآن به نص صریح بیان کرده است و تأویل به آن واا و با وجود تنزیل 
در آن: به غیر تنزیل نیازی نیست. و متاخران ان را بیان‌التاکید نامیده‌اند. دوم: 
آنچه که خداوند آن را با نصی بیان کرده که محتمل چند وجه است. و از دلالت 
در تعیین اینکه منظور کدام وجه از این وجوه محتمل است. استفاده می‌شود. 
چنانکه از کلام شافعی چنین به دست می‌آید. و شافعی این دومی را در مواضعی 
از «رساله» که در آنها جملگی وجوه بیان را ذکر کرده, انداخته است. مثلا در 
فصلی که برای بیان چهارم آورده است. 

شوکانی و سایر اصولیان معنی دیگری برای این بیان ذکر کرده‌اند. شوکانی 
گوید: «دوم: نصی است که فقط علما آن را درك می‌کنند. مانند «واو» و «الی» در 
ای وضوء...». 

ولی حمل کلام شافعی بر این» بعید است. 

سوم: آنچه که قرآن در فرض آن» غایت بیان را آورده. و پیامبر(ص) بیان 
کرده که چگونه آن را فرض کرده و بر چه کسی فرض کرده» و فرض آن در چه 
زمانی زایل و يا ثابت است. 

چهارم: آنچه که پیامبر(ص) بیان کرده و نص حکم آن در قرآن نیست. و 
خداوند در قرآن اطاعت پیامبر(ص) و گوش به فرمان او بودن را واجب و فرض 
کرده است. پس, کسی که از پیامبر حکمی را می‌پذیرد. به سبب فرض خداوند 
میپذیرد. 

پنجم: آنچه که خداوند اجتهاد در طلب آن راء یعنی قیاس راء فرض کرده 


۴ ج ۱ ص ۳۶۴,۳۶۶. 


رأی و مراحل تطور آن ۳۶۹ 


است. «و قیاس آن است که جستجو شود دلایل دال بر موافقت بیانی از کتاب یا 
سنت». و متأخران این بیان پنجم را به نام «بیان‌الاشاره» نامیده‌اند. شوکانی 
گوید: «پنجم: بیان‌الاشاره است. یعنی قیاس استنباط شده از کتاب و سنت. مانند 
الفاظی که معانی از آنها استنباط شود, و غیر آنها به آنها قیاس شود. زیرا وقتی 
که از اصل يك معنایی استنباط شد. و غیر آن به آن الحاق شد. گفته تمی‌شود که 
نص شامل آن نیست بلکه شامل آن می‌شود. زیرا پیامبر(ص) با نوعی آگاهی 
دادن به ان آشاره کرفه اشت: مانند. الجاق مطعومات, در بات زبونات» بهخهاز 
مورد منصوص. زیرا حقیقت قیاس. بیان مراد نص است. و خدا امر کرده که 
اهل تکلیف باید به ملاحظه و استنباط و اجتهاد بیردازند». 

بعد از آنکه شافعی مراتب پنجگانه‌بیانرابه اجمال آورده. شروع به توضیح 
آنها و آوردن مثال‌هایی و شواهدی برای آنها در پنج باب کرده است. 

او پس از به پایان رساندن بیان پنجم» در باب چهارم. گفته است: «این‌گونه 
علم [یعنی اجتهاد] دلیل بر آن چیزی است که قبل از این توصیف کردم. علاوه 
بر اینکه احدی ابداً نمی‌تواند در چیزی حکم به حلیت یا حرمت بکند. مگر از 
جهت علم. و جهت علم همانا بیان قرانی یا سنتی یا اجماع يا قیاس است». 

از این عبارت شافعی به دست می‌اید که او اجماع را از مراتب بیان درنظر 
می‌گیرد. هرچند که اجماع را مستقلا ذکر نکرده است. شوکانی گوید: شافعی در 
اول رساله این مراتب پنجگانة بیان را ذکر کرده است. و گروهی به او اعتراض 
کرده‌اند که او دو قسم را نادیده گرفته: یکی اجماع و دیگری قول مجتهد آنگاه 
که عصر آن مجتهد پایان یابد و قول او منتشر گردد و احدی با او مخالفت نورزد. 
زرکشی در «البحر» می‌گوید: علت اینکه شافعی این دو را نادیده گرفته این است 
که به هر يك از این دی فقط از راه یکی از آن اقسام پنجگانه‌ای که شافعی ذکر 
کرده می‌رسیم. زیرا اجماع فقط از دلیل سرچشمه می‌گیرد. اگر این دلیل. نص 
باشد. پس از قسم اول است و اگر استنباط باشد پنجم است. 

آنچه زرکشی در «الیحر» دربارٌ اجماع گفته است. از خود کلام شافعی در 
«رساله» در باب اجماع. آشکارا برمی آید. 

شافعی در باب پنجم گفته است که قرآن همانا اصل همه اقسام بیان عربی 
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است و عرب را به زبان خودشان مخاطب ساخته است... 

شافعی وجود وجوه مختلف را در قرآن در باب‌های مرتب بدین نحو شرح 
می‌دهد: باب بیان آنچه از قرآن به صورت عام نازل شده و منظور عام است و 
خصوص داخل آن است. باب بیان آنچه از قرآن عام‌الظاهر است و جامع عام و 
خصوص است. باب بیان آنچه که از قرآن عام‌الظاهر نازل شده و منظور خاص 
است. باب نوعی که سیاقش معنایش را بیان می‌کند. باب نوعی که لفظش بر 
باطنش دلالت دارد نه ظاهرش. باب آنچه عام نازل شده و فقط سنت دلالت دارد 
که منظور از آن خاص است. 

و چون در این باب آخر آمده بود که سنت قرآن را تخصیص می‌دهد. از 
او ای ی وت ن و رل و دو کی می از و اواپ انم 
را برای آن ترتیب می‌دهد: باب بیان اینکه خدا در قرآن پیروی از سنت پیامبرش 
را واجب کرده است. باب بیان اینکه خداوند اطاعت از پیامبرش را واجب کرده 
تشگ و ام رافو دش اطات ارهداآورده و تا دک فده که بات اجه که 
خداوند به اطاعت از پیامپرش دستور داده است. باب آنچه که خداوند برای خلق 
خود بیان کرده که بیروی پیامبر(ص) از آنچه به او وحی کرده و از آنچه به او امر 
کرده و از هدایت او, واجب است. و خداوند هادی کسی است که از او بیروی 
کند. 

شافعی در این باب به کرات یادآور می‌شود که پیامبر(ص) همراه با کتاب 
خداء سنت آورده» و چیزهایی را که در قرآن نصی دربارة آنها نیست» بیان کرده 
است. شافعی برای اثبات این. به استدلال می‌پردازد و با مخالفان اينکه 
پیامبر(ص) در مواردی که نص قرآنی نیست. سنت‌گذاری می‌کند. به محاجه 
می‌پردازد. سپس می‌گوید: «به زودی بر این سنت همراه با کتاب خدا - که 
توصیف کردم - و سنت در مواردی که نص قرآنی نیست. برخی دلایل ذکر خواهم 
کرد - آن‌شاءالله. و نخستین امری که با آن شروع به ذکر سنت پیامبر(ص) همراه 
با قرآن می‌کنیم همانا ذکر استدلال به سنت پیامبر(ص) برای اثبات ناسخ و 
منسوخ قرآن است. سیس, فرائض منصوصه را که بیأمپر(ص) سنت‌گذاری کرده» 
هرا باه فت ار گوس که ری فش کل اسان که 
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پیامبر(ص) کیفیت آنها و مواقیت آن را بیان کرده است. می‌پردازد. بعد به دکر 
عام از اوامر الهی که منظور عموم است. می‌پردازد. سپس به ذکر عامی می‌پردازد 
که منظور خاص است. و بعد. به ذکر سنت پیامبر(ص) در مواردی که نص قرآنی 
نیست» می‌بردازد. 

شافعی» بس ازآن» فصلی تحت عنوان «ابتداء ناسخ و منسوخ» می‌آورد. و 
در آن به حکمت نسخ که همانا تخفیف و در وسع قرار دادن است» می‌پردازد. 

او یادآور می‌شود که قرآن فقط با فرآن نسخ می‌گردد. وسنت فقط با سنت 
منسوج ¿ می گردد. سیس فصول زیر را می‌آورد: ناسخ و منسوخی که قرآن بر بعضی 
از آن و سنت بر بعضی از آن دلالت دارد. باب فرض نمازی که قرآن و سپس 
سنت دلالت دارد بر زوال آن از معذور و بطلان آن با معصیت. باب ناسخ و 
منسوخی که سنت و اجماع به آن دلالت دارند. باب فرائضی که خدا نصا ان را 
نازل کرده است. باب فرائضی منصوص که پیامبر(ص) انها را سنت‌گذاری کرده 
است همراه با فرائض قرآنی. باب آنچه که در فرض منصوصی که سنت به خاص 
بودن ان دلالت دارد نازل شده. یعنی فرائض کلی و مجمل که فرض ان را خدا 
محکم ساخته و کیفیت آن را به زبان پیامبر خود بیان کرده است. باب زکات. 

سیس؛ شافعی بابی تحت عنوان «باب علل در احادیث» اورده. و در آن به 
ذکر اختلاف بین احادیث به علت ناسخ بودن بعضی و منسوخ بودن بعضی دیگر, 
و اختلاف ناشی از غلط در احادیث و به ذکر برخی منشاهای غلط می‌پردازد. 

سپس باب‌هایی برای ناسخ و منسوخ احادیث, و باب‌هایی برای اختلاف 
به علت غير نسخ می‌اورد. و در بعضی از این ابواب دربارة اختلاف قرائت‌ها در 
قرآن و سبب آن سخن می‌گوید. 

بعد اپوابی در نهی وارد در احادیث که یکدیگر را توضیح می‌دهند می‌آورد. 
و دربارژ نهی و اقسام آن سخن می‌گوید. 

بعد بابی دربارةٌ علم می‌آورد. و می‌گوید: علم دو قسم است: اول علم 
عامه است که هر عاقل بالغ باید ان را بداند. این قسم علم, نصا در قران» و 
عاماً در نزد اهل اسلام موجود است. و تودۀ مسلمین از مردمان مسلمان گذشته 
نقل می‌کنند. و از پیامبر حکایت می‌کنند که نه در حکایت آن نزاعی دارند و نه در 


وجوب آن بر انان. و این علم عام است که نه غلط در گزارش آن است و نه 
اوا در آن امکان دارد. علم دوم علمی است که بندگان به دست می‌آورند در 
فروع فرائض و احکام خاص آنها و غیر آنهاء در مواردی که نص قرآنی ندارند. 
و در اکثر موارد حتی نص سنت هم ندارند. و اگر در چیزی از آنها نصی باشد از 
طریق اخبار خاصه است نه اخبار عامه, و علم محتمل التأویل و از راه قیاس 
است. و واجب بودن علم دوم به معنی واجب کفایی است که اگر به‌قدر کافی 
افرادی به آن بپردازند متخلفین از گناه درامان می‌مانند. و اگر کسی بر آن قیام 
نکرد هر مسلمان توانای آن؛گناهکار خواهد بود. 

بعد. او دو باب یکی دربارة خبر واحد و دیگری دربارة حجت اثبات خبر 
واحد. می‌آورد. و از این دو باب اسلوب شافعی در جدل و روش او در ترجیح, 
تجلی می‌کند. 

ابواب بعدی رساله بدین ترتیب هستند: باب اجماع, باب اثبات قياس و 
اجتهاد. و موارد وجوب قیاس و عدم وجوب آن. و کسی که می‌تواند به قیاس 
مبادرت ورزد. باب اجتهاد. باب استحسان. او در این باب بیان می‌کند که اگر 
استحسان مخالف خبر باشد قول به استحسان حرام است. و در این باب از 
قیاس نیز سخن گفته و انواع آن را بیان کرده و قول به استحسان را رد کرده 
است. 

شافعی رساله را با بحث دربارۀ اختلاف خاتمه می‌دهد. و بیان می‌کند که 
اختلاف دو گونه است: یکی حرام و دیگری حلال. اختلاف حرام در مورد امور 
منصوص در قرآن و سنت است که هر کس بر این امور اطلاع پیدا کند نمی‌تواند 
با آنها مخالفتی داشته باشد. دوم اختلاف در محتمل‌التأویل» و در نتيج حاصل از 
قیاس» است. در این دومی متأول یا قانس معنی قابل احتمال در خبر یا در قیاس 
را برمی‌گزیند و دیگری آن را برنمی‌گزیند. 

شافعی بعد از باب اختلاف به باب مواریث می‌پردازد. و در آن به ذکر وجوه 
مختلف در مواریث می‌بردازد. سپس باب اختلاف در جد می‌آید. و کتاب تمام 
وق دران پا ۲ ری رام ود را دران اقول کات بر ورت 
اختلاف آن اقوال با یکدیگر, ذکر می‌کند. و صریحاً می‌گوید: او از قول یکی از 
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آنان پیروی می‌کند؛ به شرط آنکه نه کتاب باشد و نه سنت و نه اجماع و نه 
چیزی که در معنی اجماع باشد. یا با آن قیاس باشد. 

انی هش ال ان مراتب اصول را مرتب می‌سازد و جای هر کدام از آنها 
را مشخص می‌کند و چنین می‌گوید: «ما طبق کتاب. و سنتی که اجماعی باشد و 
اختلافی در آن نباشد حکم می‌کنيم. و در این صورت می‌گویيم: حکم ما در ظاهر 
و باطن به حق است. همچنین ما طبق سنتی که از طریق افرادی نقل شده که 
اجماعی نیست. حکم می‌کنيم. و در این صورت حکم می‌کنيم به حق در ظاهر. 
چه آنکه امکان دارد که ما در مورد راوی حدیث دچار غلط شده باشیم. همچنین 
ما طبق اجماع و سپس طبق قیاس حکم می‌کنيم که قیاس ضعیف‌تر از اجماع 
است. ولیکن قباس مرحلهٌ ضرورت است. چه آنکه در صورت وجود خبر, قیاس 
حلال نیست». 


مظاهر تفکر فلسفی در رساله: 


رسالة شافعی - چنانکه دیدیم - در تنظیم اخ ارف تر تفت انوات» ۵ 
روالی که در ذهن ملف آن بوده به خود گرفته است. گاهی یکنواختی آن به هم 
می‌خورد و وجه اینکه جرا مباحث. این ترتیب را یافته. پوشیده می‌ماند. و گاهی از 
این شاخ به آن شاخ پریدن پیش آمده است. و تکرار و غموض در آن به چشم 
می‌خورد. لیکن آن رسالهء با هم اينهاء شروع قوی برای تألیف علمی منظم در 
فنی است که شافعی برای اولین بار عناصر اولی آن را گرد آورده است. 

ما که در این رسال شافعی پیدایش تفکر فلسفی در اسلام را از لحاظ توجه 
به ضبط فروع و جزئیات به وسیلۀ قواعد کلی» می‌بینیم» و در عین حال, جنبة 
فقه, یعنی استنباط احکام شرعی فرعی از ادل تفصیلی, فراموش نشده. علاوه بر 
این» ما در آن رساله مظاهر دیگری برای تفکر فلسفی می‌بینیم: 

از آن جمله است. خط مشی منطقی در جهت وضع حدود و تعاریف در 
درج نخست. و در درجهٌ دوم پرداختن به تقسیم» با تمثیل و استشهاد برای هر يك 
از اقسام. و گاهی شافعی تعاریف مختلف را ردیف می‌کند تا بین آنها مقایسه کند. 


و موشکافی او در نهایت به انتخاب آنچه که از بین آنها مورد رضایت اوست 
می‌انجامد. 

و از آن جمله است» اسلوب او در گفتگوی جدلی مشبع به صور و معانی 
منطق» حتی به سبب دقت بحث, لطف فهم. حسن تصرف در استدلال و نقض, و 
مراعات نظام منطفی که در آن است. می‌بنداری که آن. يك گفتگوی فلسفی 
است» علی‌رغم تکیهُ آن بر نقل اوا و بالذات و ارتباط آن به امور شرعی 
ا 

و از آن جمله است. اشاره به مباحثی از علم اصول که تقریباً این مباحث 
در قلمرو الهیات یا علم کلام است. مانند بحث از علم و از اینکه حقی هست که 
در ظاهر و باطن حق است. و حقی هست که در ظاهر حق است نه در باطن. و 
مجتهد مصیبت است یا مخطی معذور. و فرق بین قرآن و سنت. و علل احکام. و 
ترتیب اصول به حسب قوت و ضعف آنها. و شافعی بر حجیت سنت و اصولی که 
ماخون ستت ستتد: استدلال ھی کند: و آنگاه اذهان را به جحیت خود هزان جلب 
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می‌کند. و اين يك مسأله‌ای است که پیوند محکم با بحث‌های متکلمان دارد. 
شارحان رساله اعم از متکلمان و فقها: 


رسال شافعی اهتمام علما را برانگیخت, چه در زمینه روایت کردن آن و چه 
در زمینۀ شرح کردن و نقد کردن آن. از جمله شارحان رساله: محمدبن عبدالله 
ابوبکر صیرفی متوفای ۳۳۰ هھ ٩۴۲(‏ م) است. در طبقات الشافعیه الکبری 
تألیف ابن سبکی در شرح حال همین صیرفی آمده: «امام جلیل اصولی یکی از 
چهره‌های درخشان و صاحب آثار و مقالات گرانقدر که گفته می‌شود او بعد از 
شافعی داناترین مردم به اصول بود. و از تصانیف او شرح رساله است. و این‌ندیم 
در الفهرست از کتاب‌هابی که به او نسبت می‌دهد دو کتاب در اصول است: یکی 
کتاب البیان فی دلایل الاعلام علی اصول الاحکام. و دیگری کتاب شرح رساله 
شافعی است. در کشف‌الظنون آمده: از جمله شرح‌های رسالة شافعی» «دلایل 
الاعلام تألیف صیرفی است. پس در کشف‌الظنون. آن کتاب اول را شرح 


رأی و مراحل تطور آن ۳۷۵ 


رساله قرار داده است. ابن‌ندیم در الفهرست از جمله کتاب‌های صیرفی «کتاب 
نقض کتاب عبیدالل‌بن طالب کاتب رسالهُ شافعی» است. 

و از شارحان آن: حسان‌بن محمد قرشی اموی ابوالولید نیشابوری متوفای 
۹ ھ (۹۶۰ م) است. در طبقات الشافعية الکبری آمده: «از حاکم روایت 
است که گفت: او امام اهل حدیث در خراسان بود. و زاهدترین علما و عابدترین 
آنان بود. و از همه علما پارساتر و بیشتر از همه آنان نسبت به مدرسه و خانه خود 
احساس مسئولیت می کرد). اما در این طبقات به شرح رساله او اشاره‌ای نشده 
است. و در کشف‌الظنون نام او ا ارا و ور الف 
زرکشی, در بین کتب فن اصول» شرح او بر رسال شافعی ذکر شده است. 

و شیرتا نت علرین اسا عل قیال گس تاش توقای 
۵ هه (۹۷۵-۹۷۶ م) است. در طبقات‌الشافعية الکبری آمده: «او امام تفسیر 
حدیٿث» 2 اصول, و فروع بود». ابو اسحاق شیرازی گوید: او امام و پیشوا بود 
و دارای تألیفات فراوان که نظیر نداشت. او نخستین فقیهی است که «جدل 
حسن» را تصنیف کرد. او کتابی در اصول فقه دارد و شرح رساله نوشت. و فقه 
شافعی در ماوراءالنهر به سبب او انتشار یافت». در البحر المحیط زرکشی و در 
کشف‌الظنون ذکر او به ميان آمده است. و در طبقات آمده که «حافظ ابوالقاسم‌بن 
عساکر گفت: «شنیدم که او از اعتدال به اعتزال گرایش داشت. و این در آغاز 
کار او بود. بعد از اعتزال به مذهب اشعری بر گشت»: 

از شارحان رساله: حافظ ابوبکر جوزقی» و محمدبن عبداللهبن محمد 
نیشابوری شیبانی متوفای ۳۷۸ هه (۹۹۸-۹۹۹ م) است. در طبقات الشافعية 
آمده: «ابوبکر یکی از پیشوایان مسلمین در علم و در دین بود. او محدث نیشأبور 
بود». شرح رسال او را در طبقات ذکر نکرده است. لیکن زرکشی و مژلف 
کشف‌الظنون آن را ذکر کرده‌اند. زرکشی در البحر المحیط در ضمن بحث در 
کتب فن اصول می‌گوید: «از کتاب‌های امام شافعی کتاب‌های زیر هستند: رساله» 
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.۱ حجوزق قریه‌ای است از فرای نیشابور. [جوزق و جو سي »معرب «گوشك» هستتد بت 
مترجم]. 


۷۶ زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 


اختلاف الحدیث, احکام القرآن, و جاهای مختلف الام و شرح رساله توسط 
صیرفی» و قفال شاشی, و جوینی۵.». و ابوالو ليد نیشابوری» و کتاب قیاس به 
روابت مر 

اما در کشف‌الظنون آمده است: «رساله شافعی در فقه بر مذهب اوست. 
این رساله مشهور است. آن را جماعتی از شافعی روایت کرده‌اند. و در شرح آن 
به رقابت پرداخته‌اند. شارحان زیر آن را شرح کرده‌اند: ابوبکر محمدین عبدالله 
شیبانی جوزقی نیشابوری متوفای ۳۸۸ هر ٩۹۹۸(‏ م( امام محمدین على قفال 
کبیر شاشی» و ابوالو لید حسان‌ین محمد نیشابوری قرشی اموی, و ابوبکر 
محمدین عبدالله صیرفی, که شرح صیرفی به نام دلایل‌الاعلام است. این را در 
شرح الفیه دکر کرده است. و ابوزید عبدالرحمن‌الجز ولی» و یوسف‌بن عمر, و 
جمالالدین... اقفهسی» و ابن‌الفاکهانی ابوالقاسم‌بن عیسی‌بن ناجی» رساله را 
شرح کرده اند» «۲۰۶. 

شرح‌حال پنج شارح آخری را چایی نیافتم. 

در بین شارحانی که به شرح رسال شافعی پرداختند. هم متکلم دیده 


۵ شیخ ابومحمد جوینی عبدالله‌بن پوسف. پدر امام الحرمین است. ملقب به رکن‌الاسلام 
بوده و به فقه» اصول, نحو تفسیر, و ادب آگاهی کامل داشته و در ۴۳۸ ه (۱۰۴۶ م) وفات یافته 
است. 

۶ اینکه مکملان اصول فقه"فقهای حنفی بودند تأبید نمی‌شود. زیرا شارحان رساله که 
نامشان را ذکر کردیم شافعی بودند و در اصول کتاب‌ها نوشتند. در کشف‌الظنون از علاء‌الدین حنفی در 
میزان‌الاصول چنین نقل شده: «باید دانست که اصول فقه فرع اصول دین است. و ضروری بود که 
تصنیف در آن بر اعتقاد مصنف کتاب صورت می‌گرفت. و اکثر تصانیف در علم اصول فقه متعلق به 
اهل اعتزال است که در اصول مخالف ما هستند. و متعلق به اهل حدیث است که در فروع مخالف ما 
هستند. و بر تصانیف آنان اعتمادی نیست. و تصانیف اصحاب ما بر دو قسم است: یك قسم در نهایت 
احکام و اتقان است و از جامعان اصول و فروع صادر شده. مانند مخذ الشرع» و کتاب جدل تاليف 
ماتریدی [متوفای ۳۳۳ ه ٩۴۴-۹۴۵(‏ م)]. و یك قسم در نهایت تحقیق در معانی و حسن ترتیب 
است که از متصدیان استخراج فروع از طواهر یبوخ صادر شده. اما اینان چون در دقایق اصول و 
فضایای عقول ماهر نبودند. در بعضی فصول رای اینان به رای مخالفین کشیده شد. سپس قسم اول 
مهجور گردید. یا به علت توحش الفاظ و معانی, و یا به علت قصور همت‌ها و سستی. و قسم اخیر 
مشهور گردید». 


رأي و مراحل تطور آن WY‏ 
می‌شود و هم فقیه. و هر کس طبق گرایش خود گام برداشته است. فقها به جنبة 
استنباط و تفریع. در رساله عنایت داشتند. و متکلمان به مسائلی که بوی مباحث 
کلامی می‌دادند. 

و تألیف در علم اصول بدین خطمشی سوق داده شد. ابن‌خلدون در مقدمه, 
در باب «اصول فقه و آنچه مربوط به آن است از جدل و خلافیات» می‌گوید: 
ی کر ی اه توت ت و 
معروف خود را دربارة اصول فقه املا کرد. و در آن, دربارة اوام نواهی, بیان, 
خبر» نسخ» و حکم قیاس مشتمل بر علت منصوصه. سخن گفت. سپس فقهای 
حنفیه در آن به تدوین پرداختند و این قواعد را مورد تحقیق و سخن گسترده قرار 
دادند. متکلمان نیز جنین کردند. اما نوشته‌های فقها در آن به فقه ارتباط بیشتر 
داشت و به فروع نزدیکتر بود. زیرا مثال‌هایی بیشتر از فقه می‌آوردند. و شاهدهای 
فراوان از فروع» و مسائل را بیشتر بر نکته‌های فقهی تکیه می‌دادند. و متکلمان 
صور مسائل را از فقه تجرید می‌کردند: وتا جابی کذممکن بود.به استدلال عقلی 
تمایل نشان می‌دادند. زیرا این غالب فنون آنان و مقتضای طریقت آنان است. و 
فقهای حنفیه در آن ید طولائی داشتند که در نکته‌های فقهی زرف‌اندیشی 
می‌کردند. و تا حد امکان این قوانین را از مسائل فقه به دست می‌آوردند. و 
ابوزید دبوسی.» از پیشوایان آنان بود که در قیاس گسترده‌تر از همه آنان نوشت. 
و بحث‌ها و شروط را که در قیاس مورد نیاز است کامل ساخت. و صناعت اصول 
فقه با کامل شدن آن, کامل گردید. و مسائل آن مهذب و قواعد آن هموار گردید. 
و مردم به طریقة متکلمان عنایت ورزیدند. و از بهترین کتاب‌های این علم اصول 
فقه» کتاب البرهان تألیف امام الحرمین».» و المستصفی».» تألیف غزالی است 


۷ ابوزید عبداللابن عمربن عیسی قاضی دبوسی حنفی متوفای ۴۳۰ هھ (۱۰۳۸-۱۰۳۹ م) 
نخستین کسی است که در علم خلاف به تدوین پرداخت. 

۸ بوالمعالی عبدالملك‌بن اپی‌عبداللابن یوسف‌بن محمد جوینی شافعی, ملقب به 
ضیاءالدین» معروف به امام‌الحرمین متوفای ۴۷۸ هھ (۱۰۸۵ م( 

٩8‏ ابوحامد محمدبن محمد غزالی ملقب به حجةالاسلام زین‌الدین طوسی شاگرد امام 
الحرمین متوفای ۰۵ هه (۱۱۱۱ م(. 


۳۷۸ زمینة تار بم فلسفة اسلامی 


که هر دو اشعری بودند. و کتاب العهد تألیف عبدالجبار.» و شرح آن به قلم 
ابوالحسین بصر ی است که هر دو از معتزله بودند. و این چهار کتاب بایه‌ها و 
ارکان این علم هستند». 

زرکشی در البحرالمحیط می‌گوید: بعد از شافعی کسانی به بیان و توضیح و 
بسط و شرح اصول فقه پرداختند تا نوبت به دو قاضی یکی قاضی سنت 
ابوبکربن طیب و دیگر قاضی معتزله عبدالجبار, رسید. این دو عبارات را باز 
کردند و اشارات را گشودند و اجمال را بیان کردند و اشکال را رفع کردند. و مردم 
از انان بیروی کردند. 

فشردةٌ سخن آنکه متکلمان از قرن چهارم هجری دست روی علم اصول 
فقه گذاشتند و طریقت آنان بر طریقت فقها چیره گشت. و آثار فلسفه و منطق در 
آن نفوذ کرد و پیوند محکمی بین آنها برقرار گردید. 


۰ قاضی ایوالحسن عبدالجبارین احمد همدانی اسدآبادی, شيخ معتزله در عصر خود. 
متوفای ۴۱۵ هد (۱۲۴۰ م). 

هی غل بن ب الکن تکام ری را و غالم ب غل کلام ارال ین 
تظاهر به آن از اهل زمان خود بیم داشت. و عقیدۀ خود را در صورت عقیدۀ متکلمان دين اسلام بروز 
داد... و همواره به افاده» تصنیف, املاء. تعلیم مذهب اعتزال. تحقیق اقوال منحصر به فرد خویش 
پرداخت تا در ۴۳۶ ھ (۱۰۴۴ م( وفات یافت» - اخبارالحکما. 

۳۲ قاضی ابوبکر محمدین الطیب‌بن قاسم» معروف به بافلانی. بصری اشعری متوفای سال 
۳ مه (۱۰۱۳ م( 


علم کلام و تاریخ آن 


ی ال ۲۸۱ 


عبارات علما در تعریف علم کلام مختلف است. و غالباً دال بر اختلاف در 
نقطُ نظر و دیدگاه آنان است. 

ابونصر فارابی متوفای ۳۳۹ هھ (۹۵۰ م) سخنی در تعریف کلام و فرق آن 
با فقه. دارد که تا جایی که من اطلاع دارم یمن اتو ان ار قو رین 
تعاریف اين علم است. فارابی سخن خود را چنین آورده است: «صناعت کلام - 
صناعت کلام انسان را به نصرت آراء و افعال معینی که واضع دین به آنها 
تصریح کرده است. و به ابطال اقاویل مخالف آنهاء توانا می‌سازد. و این نیز بر دو 
قسم است: قسمی در آراء است و قسمی دیگر در افعال. 

«و این غیر از فقه است. زیرا فقه آراء و افعالی را که واضع دين به آنها 
تصریح کرده مسلم می‌گیرد و آنها را اصول قرار می‌دهد. و آنگاه چیزهایی را که 
از آنها لازم می‌آید. از آنها استنباط می‌کند. 

«و متکلم. چیزهایی را که فقيه به عنوان اصول به کار کی کرد نصرت و 
اثبات می‌کند و از آنها دفاع می‌کند. بدون آنکه از آنها چیزهای دیگر استنباط 
کند. 

«هرگاه پیش بیاید که يك نفر بر هر دو کار قدرت داشته باشد او هم فقیه 
است و هم متکلم. و نصرت او نسبت به آن اصول از این لحاظ است که متکلم 
است. و استنباط او از آنها از این لحاظ است که فقبه است. 

«اما وجوه و آرایی که شایستگی برای نصرت ادیان دارند: 

«گروهی از متکلمان نصرت دین را در این می‌دانند که بگویند: آراء ادیان و 
فد مر و تعالیمی که در ادیان هستند. راهشان اننطو یتید که با آراء و 
رویّت و عقول آدمی امتحان شوند. زیرا آنها مقامی بالاتر از اینها دارند. به 
حسب اینکه آنها از وحی الهی مأخوذاند. وه در آنها اسرار الهی است که عقول 
انسانی از درك آن اسرار ناتوان‌اند و به آنها نمی‌رسند. 


5 وأو در متن احصاءالعلوم تست 


«و نیز به سب اینکه راه انسان در اثبات وحی این است که ادیان به وسیله 
وحی آنچه را که او با عقل خود نمی‌تواند درك کند. به او برسانند. وگرنه. چنانچه 
اوی رها بان وا کب و سمادآ 
کند و با تأملی عقلی آنها را به دست آورد. در این صورت» وحی بی‌معنی و 
بی‌فایده می‌شد. و اگر چنین بود. انسانها به عقولشان واگذار می‌شدند. و نیازی به 
تور راوخ لا شش ولیک سفن وا دار در مورد اش ھا ورت بح فة 
است. بس از این روء بايد علومی که ادبان افاده می کنند. علومی باشند که درك 
آنها در توان عقول ما نیست. به‌علاوه, این‌طور نیست که آنچه را که عقول ما 
نمی‌پسندند. و از نظر ما ناخوش آیند است. واقعاً کم‌فایده باشدهم. جه آنکه اگر 
جیزی مورد بسند عقول ما نباشد و اوهام ما از آن خوششان نياید. و فرشته آن را 
بیاورد. ان در حقیقت, ناخوش ایند نیست, بلکه در عقول الهی صحیح است. 

«چه آنکه انسان, هرچند که در انسانیت به نهایت کمال برسد. مقام او در 
تسا هیام رل ا کرو راو رت سوام دز شش نان کابل 
ابو همان گرنه کا ای ار کر کان وتا مرها با عفن ما هسنارف 
چیزها را نمی‌بسندند. در حالیکه آنهاء در حقیقت» نابسند نیستند. و آنها را 
ناممکن می‌پندارند. در حالیکه ناممکن نیستند. همچنین است انسانی که نهایت 
کمال عقل انسانی را دارد. در جنب عقول الهی. 

«و همان‌گونه که انسان قبل از آنکه بیاموزد و تجربه به دست بیاورد. 
بسیاری چیزها را نابسند می‌شمارد و از آنها خوشش نمی‌آید, و می‌بندارد که آنها 
محال هستند. اما پس از آموختن علوم و تجربه اندوختن» این گمان‌ها در مورد 
آنهاا ار او ایل می هو و اشیایی که ھا را بان م‌انکاشت: | کین اهارا 
واجب می‌بیند. و.چیزی که قبلا از آن تعجب می‌کرد. اکنون از ضد آن تعجب 
می‌کند. همچنین انسانی که در انسانیت کامل است. این احتمال را می‌دهده که 


۲ در متن احصاء: (عمل کند» آمده است. 

۳ در متن «ان یکون اکثر فوائد» آمده که ظاهراً «ان لایکون» است. 
۴. در متن «الصبی و الحدث» آمده که ظاهراً واو زاید است. 

۵ در متن «لابمننع من ان بکون» است که ظاهراً «من» زاید است. 


علم کلام و تاریخ آن YAY‏ 


چیزهایی را نایسند بشمارد و ناممکن به حساب بیاورد. بدون آنکه در حقیقت 

یه سب آنن:جی‌ها ات که این روه پر آنن رای اند که تضحیح ادان 
محال است». زیرا کسی که از خدا وحی به ما رسانده. صادق است. و جایز 
نیست و امکان ندارد که دروغ بگوید. و این به یکی از این دو دلیل است: 

«با به وسبلةٌ معجزاتی که می‌کند یا بر دست او ظاهر می‌شوند. 

«و یا به وسیل شهادت‌های صادقان گذشته که سخنانشان مقبول است, بر 
صدق او و قرب او به خداوند. 

«و يا به وسیلُ هر دو. 

«وقتی صادق بودن او را با این وجوه به ثبوت رساندیم و بدین نتیجه 
رسیدیم که او دروغ نمی‌گوید. پس شایسته نیست که بعد از آن, در اشیایی که او 
گفته». مجالی برای عقول, تأمل. رویت. و نظر باشد. 

«پس به نظر این گروه نصرت ادیان بدیین طریق و نظایر آن صورت 
9 

«گر وهی دیگر اعتقاد دارند که در درجه اول همه چیزهایی که واضع دین به 
آنها تصریح کرده با الفاظی که به وسیله آنها از آنها تعبیر کرده. همه را نصرت و 
پاری کنند. و در درجه دوم محسوسات. مشهورات. و معقولات را تتبع کنند. و 
هرجه از اینها و یا از لوازم و پی‌آمدهای اینهاء هرچند که دور باشد. به عنوان 
شاهد. برای جیزی از انهایی که در دين است. یافتند. به وسیله آن» این چیزها را 
که در دین است یاری کنند. و هرجه از آنهاء مناقض با جیزی از آنهایی که در 
دین است. یافتند. و توانستند که لفظی را که واضع دین به وسیلۀُ آن تعبیر کرده. 
به گونه‌ای موافق با این مناقض, تأویل کنند. آن لفظ را بر آن مناقض تأویل کنند 
هرچند تأویل بعید باشد. و اگر نتوانستند که این تأویل را صورت دهند. و 
توانستند که این مناقض را ابطال کنند. یاه آن را بر وجه موافق با آنچه در دين 


۷ در متن احصاءالعلوم «هولها» آمده که ظاهراً «یقولها» است. 
۸ در متن احصاء «و» آمده که ظاهراً «او» است. 


۳۸۴ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


انیت حمل کنندء جنان کد و اگر مشهورات و محسوسات در شهادت مذکور 
رار با شنت لا بمو ات و رازم توبات ری را اجات کنر 
مشهورات و یا لوازم مشهورات ضد ان را ایجاب کنند. به آنکه شهادتش نسبت 
به آنچه در دین است قوی‌تر است و گواه‌تر ست نظر می‌کنند و اخذ می‌کنند. و 
آن دیگری را به کنار می‌گذارند و باطلش می‌سازند. 

«و اگر لفظ دینی قابل حمل به چیزی که موافق یکی از اینها است. نباشد, 
و هيچيك از اينها نیز قابل حمل به امور موافق دین نباشد. و امکان نداشته باشد 
که جیزی از اینها یعنی از این محسوسات و مشهورات و معقولات که مضاد 
چیزی از آنهایی هستند که در دين است, رد و ابطال شود در این صورت, آن 
چیزی را که در دین است» یاری می کنند. بدین‌نحو که گفته می شود: آنجه در دين 
است حق است. زیرا آن را کسی گزارش کرده که امکان ندارد که دروغ بگوید 
یا اشتباه بکند. و این گروه. در این قسمت از تعالیم دینی همان را می‌گویند که 
گروه اول در همه تعالیم دین می‌گویند. 

«پس» این گروه نصرت دینها را بدین وجه. میسر می‌بینند. 

«و گروهی از متکلمان بر این رأی‌اند که امثال این اشیاء را یعنی اشیایی را 
که پنداشته می‌شود که آنها ناخوش آیند هستند. بدین وجه نصرت کنند که سایر 
ادیان را تتبع کننده و اشیاء ناخوش‌ایندی که در انها است به دست بیاورند. و 
آنگاه اگر یکی از اهل آن ادیان چیزی از دین اینان را تقبیح کردند اینان نیز 
چیزهای ناخوش‌آیند دین آنان را پیش بکشند و مقابله به مثل کنند و به‌دین وجه 
از دين خود دفاع کنند. 

«گروهی دیگر از متکلمان, وقتی که دیدند سخنانی که در نصرت امثال این 
اشیاء [اشیایی که با توش | ند پنداشته می‌شود] می‌آورند در تصحیح کامل آن 
اشیاء کافی نیست. بدین نحو که سکوت خصم آنان ناشی از صحت آن اشیاء 
باشد» نه ناشی از ناتوانی خصم از مقاومت و مقابلة آنان در سخن‌آوری» از این 
و ناگزیر شده‌اند که در برابر خصم اشیایی را به کار گیرند که خصم را به 
سکوت در مقابل آراء خودشان وادار سازند. خواه این سکوت از شرم باشد. یا از 
اینکه در بن‌بست گیر کند. و یا از ترس اینکه مبادا آسیبی به او برسد. 


علم کلام و تاریخ آن ۲۸۵ 


«گر وهی دیگر از متکلمان» جون دین آنان در نزد خود آنان صحیح است و 
شکی در صحت آن ندارند. بر آن شده‌اند که آن اشیاء را که ناخوشایند بنداشته 
می‌شوند. مورد نصرت و یاری قرار دهند. و آنها را نیکو جلوه دهند. و هر شبهه‌ای 
را دربارة آنها دفع کنند. و دشمنان خود را به هر وسیله ممکن دفع کنند. و باکی به 
خود راه ندهند از اینکه در این دفاع از دروغ. مغالطه, تهمت. و زورگویی سود 
جویند. زیرا آنان مخالفان دین خود را یکی از این دو نفر می‌بینند: 

«یا دشمن است. و رواست که در دفع وی و در چیره شدن بر وی دروغ و 
مغالطه به کار گرفته شوند‌چنانکه این کار در جنگ و جهاد صورت می‌گيرد. 

«یا دشمن نیست. ولیکن به سبب ضعف عقل و تمیزش, نمی‌داند که 
سعادتش در این دين است. و جایز است که انسانی ولو با دروغ و مغالطه به خير 
و صلاحش وادار شود. جنانکه در مورد زنان و کودکان چنین می‌کنند»». 

«فارابی دربارة فقه می‌گوید: «علم فقه - صناعت فقه آن است که انسان به 
وسبله آن می‌تواند جبزی را که واضع شریعت رخا آن را مشخص نکرده بر 
حسب اشیایی که صریحاً آنها را مشخص کرده, استنباط کند. و تصحیح آن را بر 
حسب غرض واضع شریعت دنبال کند از راه علتی که آن علت را در امتی که 
دارای شرع است تشریع کرده است. 

«هر دینی آرایی دارد و افعالی: آراء مانند آرایی که دربار؛ خداوند و 
دربارژ صفات او و دربارۂ جهان, یا غیر انها در تعالیم دینی آمده است. و افعال 
مانند افعالی که خداوند به وسیل آنها مورد تعظیم قرار می‌گیرد. و افعالی که 
معاملات در شهرها با آنها صورت می‌گيرند. 

«از این رو فقه دو بخش است: بخشی دربار؛ آراء, و بخشی دربارة 
ا فعال»:۱۰. 


.٩‏ فارابی: احصاءالعلوم» مطبعه‌السعادة, قاهره, ۱۳۵۰ ه ۱٩۳۱(‏ م) ص ۷۱-۷۷ با برخی 
۰ همان مبع ص ۶۹-۷۰ 


۸۶ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


ما ندیده‌ايم که احدی از علمای اسلام. جز فارابی, ابن فرق را میان فقه و 
کلام بگذارد که کلام مربوط به نصرت عقاید و شرایعی است که واضع دين به 
آنها تصریح کرده است, در حالی که فقه مربوط به استنباط اموری است که 
واضع دین به آنها تصرح نکرده از اموری که به آنها تصریح کرده هم در عقأید 
و هم در شرایع. بلی, فقه در بعضی اطلاقات خود عام است و شامل جمیع مسائل 
دین است. در کشاف اصطلاحات‌الفنون آمده: «گاهی فقه بر علم نفس به امری 
که برایش است (ما لها) و امری که بر خویش است (ما علیها) اطلاق می‌شود. 
و از این روء هم علوم دینی را شامل می‌شود. از همین جهت است که ابوحنیفه 
کلام را «فقه اکبر» خوانده است». 

در تاجالعروس آمده: «فقه در درجه اول در مورد علم دین به کار می‌رود. 
زیرا این علم نسبت به سار علوم شرف. سیادت. و فضیلت دارد. همان‌گونه که 
نجم در درجه اول در مورد ثریا به کار می‌رود» و عود در مورد مندل به کار می‌رود. 
ابن‌اثیر گوید: و اشتقاق آن از شق و فتح است. و عرب آن را خاص علم شریعت 
قرار داده و به علم فرو ع شربعت تخصیص داده است». 

با این حال, علما تقریباً اتفاق دارند بر اينکه علم کلام خاص مسائل 
اعتقادی, و علم فقه مربوط به احکام عملی است. 

و در کتاب «تعریفات» تالیف جرجانی متوفای ۸۱۶ هھ (۱۳۱۳ م) امده 
است: فقه عبارت است از فهم غرض متکلم از کلامش, و در اصطلاح علم به 
احکام شرعی عملی مکتسب از ادلۀُ تفصیلی است. و گفته شده: فقه. ادراك و 
آگاهی نسبت به معنی خفی است که حکم مربوط به آن است. و آن علسم 
استنباط‌شونده با رأی و اجتهاد است و نیازمند نظر و تأمل است. از این رو جایز 
نیست که خداوند فقیه نامیده شود. زیرا حیری بر خداوند بوشیده و خفی نیست». 

«کلام علمی است که در آن از ذات و صت الهی بحث می‌شود و احوال 
ممکنات را از مبدا و معاد پر طبق فانون اسلام مورد بحت قرار می‌دهد. قید آخیر 
!بر طبق قانون اسلام] برای اخراج علم الهی فلاسفه است... کلام علمی است 


١‏ معانی محتمل «مالها و ما علبها» در این تعر بف» در قسم دوم فصل سوم تحت عنوان «تطور 
.معنی کلمه ففه در دوره عباسی» در باورقی گذسب - مترجم. 


علم کلام و تاریخ آن YAY‏ 


که از اموری بحث می‌کند که معاد و هرچه مربوط به معاد است از قبیل بهشت. 
دوزخ؛ صراط» میزان» ثواب و عقاب از آن امور دانسته می‌شود. و گفته شده: کلام 
علم به قواعد شرعی اعتقادی مکتسب از ادله است». 

و خود فلاسفة اسلام تفا ناکت 

ابوحیان توحیدی متوفای ۴۰۰ هھ (۱۰۰۹ م) در رساله «ثمرات‌العلوم»0 
گوید: «فقه آن است که بین حلال و حرام. و بین ملاحظهُ علل در قضایا و احکام. 
و بین فرض و نافله و بین حرام و مباح» و بین واجب و مستجب, و بین امری که 
به آن دعوت و ترغیب شده و امری که به آن ترغیبی صورت نگرفته... دور 
می زند) (۰)۱۲ 

«اما علم کلام بابی از ملاحظه در اصول دین است که در آن فکر و نظر بر 
محور محض عقل در تحسین و تقبیح, احاله و تصحیح» ایجاب و تجویز و اقتدار 
و تعدیل و تجویز۱۷» و توحید و تکفیر دور می‌زند. و ملاحظه در آن» بر دو قسم 
است: ملاحظه دقیق که اختصاص به عقل دارد. و ملاحظةٌ جلیل که در آن به 
کتاب خدا توسل می‌جویند. و تفاوت در اینجاء بین کسانی که آراسته به این علم 
کلام هستند به حسب ميزان برخورداری آنان از بحث» موشکافی, فکر, دقت کار 
جدل, مناظره» بیان و مناظره است. و دست‌یابی به حق بین آنان گاهی میسر 
است و گاهی نامیسر. و زمینه برای آنان برای دست‌یابی به حق در قلمرو آنان 
متیر اس و باب جار باب فقد اسان میج دز هرن عفر 
ا مر ن اون التحال رايو استه جه آنکه اراك ین اون 
و ن وا کک ان است که کدی رار 
قدم و حدوث عالم و امتداد و انقراض آن بحث می‌کند. با عقل مشورت می‌کند و 
در خدمت عقل است و از عقل روشنایی می‌گیرد و فهم می‌طلبد و پرسش می‌کند. 
همچنین کسی که در عبد جانی بحث می‌کند که آبا مشابه مال است یا مشابه حرء 


۲ مطبوع در ذیل کتاب «الادب و الانشاء فى الصداقة و الصدیق» مطبعهٌ شرقی. مصر» ۱۳۲۳ 
۳ ص ۹۱ 


۴ شاید «تحویر» باشد اظاهراً «تجویر» است. معمولاً «تعدیل و تجویر» به معتزله نسبت داده 


می‌شود - مترجم] 


۲۸۸ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


عقل را جراغ راه قرار می‌دهد و از عقل می‌برسد»۱۵. 

بلی» فارابی در «احصاء العلوم» در صدد بیان کلام اسلامی و فرق بین آن و 
بین فقه اسلامی نیست. بلکه منظور او کلام در علوم دینی به طور کلی است. و آن 
را دو دسته کرده: دسته‌ای از اموری بحث می‌کند که انسان را توانا می‌سازند بر 
استنباط از نصوص دین که این نصوص از روی تسلیم اخذ می‌شوند. و دسته‌ای 
از اموری بحث می‌کند که انسان را توانا می‌سازند بر نصرت عقاید و احکام دین 
و بر ابطال هرچه که مخالف آن عقاید و احکام است از راه براهین عقلی. خود 
این تقسیم با توجه به خودش, وجهی دارد. و نامگذاری یك قسم به نام فقه و 
نامگذاری دیگری به نام کلام نیز خالی از توجیهی نیست. ولیکن چگونگی تطبیق 
این رأی فارابی» بر مصطلح معروف مسلمین. چندان روشن نیست. 

اما سخن ابوحیان توحیدی, مخالف اصطلاح معروف نیست, مگر آنجا که 
می گوید: فقه و کلام در استخدام عقل مشترك هستند و ادلهُ هر دو در اینکه بر 
شالودۀ عقل استوار هستند مشترك می‌باشند. این دیدگاه فیلسوفی است که 
سلطان عقل را قوی می‌بیند و قلمرو آن را گسترده می‌شمارد. بدون آنکه مخالفت 
جدی با واقع داشته باشد. چه آنکه استنباط فقهی محتاج عقل است. خصوصاً 
انگاه که به قياس تکه داود: 

اما متکلمان تعاریفی که برای کلام آورده‌اند از هر جهت همسان نیستند. 

غزالی می‌گوید: «سخن دربارة مقصود و حاصل علم کلام - من به کسب 
علم کلام آغاز کردم و آن را به دست آوردم و تعقل کردم. و کتب محققان متکلمان 
را مطالعه کردم. و در آن باره آنچه را که می‌خواستم تصنیف کردم. ديدم که ان 
علمی است که برای مقصود خودش وافی است. اما برای مقصود من وافی نیست. 
هدف آن فقط حفظ عقيد؛ اهل سنت و حفظ و حراست آن از تشویش اهل 
بدعت است. خداوند به زبان پیامبر خود عقیدهٌ حق را به بندگانش رسانیده است 
که صلاح دین و دنیای آنان در این حق است. چنانکه قران و اخبار به معرفت آن 
حق ناطق‌اند. بعد شبطان در وساوس بدعت‌گذاران» امور مخالف سنت را القا 


۵. ص ۱۹۲-۱۹۳ . 


علم کلام و تاریخ آں ۳۸۹ 


هد اه ای ار کش وبا وه که فیح زا ی اف ی 
مشوش سازند که خداوند طائفه متکلمان را بدید آورد. و انگیزه‌های آنان را برای 
نصرت دین, به وسیل کلام مرتب. برانگیخت تا از تلبیسات اهل بدعت که 
برخلاف سنت ماثور بدید آمده بودند. برده بردارند. و علم کلام و اهل ان از اینجا 
برخاست. و گروهی ار ام به کازی تیدا وه نان راید آن برانگشه فبام 
کردند. و به خوبی از سنت و عقیدۀ مورد قبول از طریق نبوت, دفاع کردند. و به 
مقابله و اصلاح بدعت‌های یدید آمده, پرداختند. ولیکن انان در این کار خود بر 
مقدماتی تکیه کردند که خصم‌های آنان پذیرفته‌اند. و چیزی که خصم‌های آنان را 
به بذیرفتن آن مقدمات مجبور و ناگزیر ساخته, یا تقلید است و یا اجماع امت و 
یا صرف قبول از قرآن و اخبار. و اکثر تلاش فکری متکلمان, در استخراج 
تناقض گوبی‌های خصم‌های خود و دست اور قرار دادن لوازم و بی‌آمدهای 
مقبولات خصم‌های خود. صرف شده است. و این تلاش فکری آنان برای کسی 
کد وراک بو ھا ا هی زا پم ری کف ن تشن 
کلام, در حق من. کافی نبود. و دردی را که از آن می‌نالم و شکوه می کنم درمان 
نمی‌کند. بلی, وقتی که صنعت کلام نشأت گرفت. و ژرف‌اندیشی‌هایسی در آن 
صورت گرفت. و زمانی طولانی بر این کار گذشت. متکلمان با | را فراتر نهادند و 
از مرحله دفاع از سنت تجاوز کردند و به مرحله بحث از حقایق امور رسیدند. و 
در بحث از جواهر, اعراض, و احکام آنهاء به تلاش فکری پرداختند. ولیکن چون 
این کار هدف علم انان نبود. بحث انان در این زمینه به کمال و به غابت قصوی 
نرسید. بنابراین. از این کلام چيزي که ظلمات حیرت را در اختلاف خلق, به کلی 
محو کند. فراهم نیامد. بعید نیست که برای غیر من چنین چیزی فراهم بياید. و 
شك ندارم که برای گروهی جنین جیزی فراهم شده است. ولیکن فراهم شدنی 
که با تقلید در بعضی اموری که از اولیات نیست امیخته شده است. غرض من 
الان: حکایت: عال. خویشتن اس د انکار ورد کسانی کهبا آن کلام دربان 
می‌شوند. چه آنکه داروهای شفابخش, به حسب اختلاف دردهاء مختلف‌اند. بسا 
دارویی که برای کسی نافع انا و رای کی در زیانبار است»۶. 

۶ ا من‌الضلال ی ۱۳۰۹: هم ۷ 


4۰ زمینة تاریخ فلسفة اسلامی 


تعریفی که ابن‌خلدون برای علم کلام اورده» کاملا با سخن غزالی سازگار 
است. ابن خلدون می‌گوید: «علم کلام» علمی است دربرگيرندة دفاع از عقاید 
ایمانیه به وسیلهٌ ادلهُ عقلیه و رد بر بدعت‌گذارانی که در اعتقادات. از مذاهب 
سلف و اهل سنت انحراف بیدا کرده‌اند»۱0. 

این خلدون صریحاً همان را می‌گوید که غزالی صرحا گفت. مبنی بر 
اینکه سلف عقاید ایمانی را از ادلۀ تفصیلی آن عقاید. اخذ کردند. و علم کلام 
فقط برای این پدید آمد که از آن عقاید ایمانی دفاع کند و جلو بدعت‌ها و 
شبهه‌هایی که بدعت‌گذاران در پیرامون عقاید سلف به وجود آوردند. بگبرد. 

عضدالدین ایجی متوفای ۷۵۶ ه (۱۳۵۵ م) در کتاب «مواقف» در تعریف 
علم کلام می‌گوید: «کلام علمی است که با آن بر اثبات عقاید دینی از راه اوردن 
حجت‌ها. و بر دفع شبهه‌هاء اقتدار و توانایی پیدا می‌شود. و منظور از عقاید 
آنهایی است که خود اعتقاد در آنها مقصود باشد نه عمل. و منظور از دینی آن 
نت که بویت محمد( فی ) منوت اغ هآ نکه ها اگر مخالفت: غود راتخم 
می‌کنیم» با این حال او را از علمای کلام خارج نمی‌سازیم». 

و در کشاف: اصطلاحات الفشون تالف محمدین علی. تهانوی که تین سال 
۵۸ هھ (۱۷۴۵ م) از تألیف آن فراغت يافته, تعریف مذکور را شرح کرده:»» 
که ما در حد مورد نظر خود از آن اقتباس می‌کنيم: «علم کلام» علمی است که با 
ان بر اثبات عقاید دینی. در برابر غیر» از راه اوردن حجت‌ها. و بر دفع شبهه‌ها. 
اقتدار و توانایی بیدا می‌شود... در این تعریف «اثبات عقاید» بر «تحصیل عقاید» 
ترجیح داده شده است. تا این نکته را برساند که ثمرة کلام همانا اثبات عقاید برابر 
غیر است. و نیز این نکته را برساند که عقاید باید از شرع اخد شود تا قابل اعتنا 
باشدد»۱» هرچند که عقل مستقلا [بدون نیاز به هدایت شر ع] ان را درك کند. و در 


۷ ابن‌خلدون: مقدمه. طبع دوم بیروت. ص ۴۰۰ . 

۸. تهانوی در توضیح این تعریف از سید شریف جرجانی» در شرح مواقف. پیروی و اقتباس 
کرده است - مترجم. 

.٩‏ اگر از شرع اخذ نشود تعبد و امنتال تحقق نمی‌یابد. بنابر نظر ارجح. و ثواب و عقاب بر 


امتثال و تعبد استوار هستند - مترجم. 


علم کلام و تاریخ آن ۳۹۹۱ 


این تعریف روا نیست که اثبات را به معنی تحصیل و اکتساب بگیریم.». زیرا 
لازم خواهد امد که علم به عقاید خارج از علم کلام باشد و ثمرةٌ ان باشد. در 
صورتی که در بطلان آن شکی نیست... بس خلاصهة این تعریف ان است که 
کلام علم به اموری» است که با علم به آن امور. قدرت تام بر اثبات عقاید 
دینی در برابر غير و الرام ان عقاید بر ان غیرء از راه اوردن حجت‌ها, و بر دفع 
شبهه‌ها از ان عقاید. حاصل می‌شود به نحو حصول دائمی عادی. بنابراین. 
آوردن حجت‌ها, اشاره به مقتضی است. و دفع شبهه‌ها, اشاره به منتفی بودن مانع 
است: و منظور از عقاید آنهایی است که مقصود از آنها خود اعتقاد باشد: مانند: 
خداوند عالم» قادر, سمیع» و بصیر است. نه آنهایی که مقصود از آنها عمل است. 
مانند: وتر واجب است. زیرا برای اعمال, علم فقه تدوین شده است. و منظور از 
دینی. آنهایی است که به دین محمد(ص) منسوب باشد. خواه صواب باشد یا 
خطا. از این رو, علم اهل بدعت که با آن بر اثبات عقاید باطل آنان اقتدار پیدا 
می‌شود. از علم کلام خارج نمی‌شود. و منظور از عقاید. جمیع عقاید است. زیرا 
عقاید منحصر و مصبوط است و قابل افزايش نیست. پس, احاطه به آنها و اقتدار 
بر آنها میسر است. و فقط وجوه استدلالات آنها و طرق دفع شبهات آنهاء متکثر 
وتان اس رشاو اسان کی ا و اض اس واا انب 
نامیسر است. و عالم به آنها فقط می‌تواند آمادگی تام داشته باشد». 

تعریف ایجی بنابر این تفسیر با عقیدۀ غزالی اختلافی ندارد. به عقیده 
ایجی عقاید باید از شرع گرفته شود تا قابل اعتنا باشد. و تمرة کلام فقط اثبات 
عقاید در برابر غیر و رد شبهه‌ها است. لیکن تعریف ایجی از يك جهت با تعریف 


۰ تفتازانی در شرح مقاصد. این را روا دانسته. و جرجانی در شرح مواقف آن را ناروا دانسته 
است به دلیل مذکور - مترجم. 

0 اگر علم را در تعریف مذکور به معنی ملکۀ حاصل از ممارست مسائل بدانیم که تفتازانی 
در شرح مقاصد به آن اشاره کرده است. دیگر نیازی به آوردن امور نیست - مترجم. 

۲ در مذهب اشاعره عادت مطرح است بدین معنی که خالق هر چیز خداوند است. اما عادت 
خداوند بر این جاری است که بعضی چیزها را در پی بعضی بیافریند. در اینجا تهانوی حصول قدرت 
از آن علم را طبق مذهب اشاعره عادی می‌داند - مترجم. 


۳۹۲ زمینة تار يخ فلسفة اسلامی 


غزالی اختلاف دارد. و آن اینکه غزالی علم کلام را به وسیلة عقاید سلف و دفاع 
از سنت قرار می‌دهد. اما ایجی علم کلام را وسبلة دفاع هر معتقدی از عقید: 
خویش قرار می‌دهد که دفاع بدعت‌گذار با براهین عقلی. از عقیدۀ خویش نیز" 
کلام است. 

سعدالدین تفتازانی متوفای ۷۹۲ ه (۱۳۸۹ م) در کتاب مقاصد, در تعریف 
کلام می‌گوید: «کلام همانا علم به عقاید دینی از ادل یقیتی است. و موضوع آن 
عبارت است از: معلوم از جهت آنکه اثبات عقاید دینی به آن معلوم بستگی پیدا 
می‌کند. و مسائل آن قضایای نظری شرعی اعتقادی است و هدف و غابت ان 
ات اتان اقان اس وفعت ان فوز به نظام معاش و نجات معاد است. 
پس» آن اشرف علوم است. متقدمان بر آن‌اند که موضوع آن موجود است از 
جهت انکه موجود است. و وجه تمایز کلام و فلسفة الهی ان است که بحت در 
کلام بر طبق قانون اسلام است. یعنی بر طبق آنچه که از دین بودن آن قطعی 
است. مانند: صدور کثرت از واحد. و نزول فرشته از آسمان. و محفوف بودن 
عالم به عدم و فنا. و سایر چیزهایی که دین به آنها جزم دارد. نه فلسفه. و این 
قانون قطعی اسلام» شامل حق ادعایی نمی‌شود. زیرا فلسفه و کلام مخالف نیز در 
این حق ادعایی مشترك هستند... گفته شده: موضوع آن ذات خداوند است فقط 
یا ذات او با ذات ممکنات از جهت استنادشان به خداوند است. جه انکه کلام 
از او بحث می‌کند. و از این رو در تعریف کلام گفته می‌شود: علمی است که از 
احوال صانع یعنی صفات ثبوتی و سلبی و افعال او که به امر دنیا و آخرت مربوط 
است. بحث می‌کند. با از احوال واجب و احوال ممکنات در مبدا و معاد بر طبق 
قانون اسلام بحث می‌کند... و اعتراض شده که اثبات صانع از علی مطالب کلام 
است. و حال آنکه موضوع علم در خود آن علم بیان نمی‌شود. بلکه در مافوق آن 
بیان می‌شود. تا منتهی شود به موضوعی که بین‌الوجود است. مانند موجود از 
جهت اینکه موجود است». 

بیدا است که تفتازانی برخلاف ایجی که کلام را شامل کلام مخالفین نیز 
می‌داند, به کلام مبتنی بر قانون اسلام یعنی آنچه که قطعاً از دین است اختصاص 
ی کد ر کا رای در اتن اختضاصن ,دادن رای غرالی, ات هرجش که 


علم کلام و تاریخ آن ۳۹۳ 


تفتازانی برخلاف غرالی علم کلام را تحصیل عقاید از راه دلیل عقلی و دفاع از 
انها می‌داند. 

ظاهراًء سیخ محمد عبده متوفای ۱۳۲۳ ه (۱۹۰۵ م) در رسالة توحید. راه 
تفتازانی را درییش گرفته که می‌گوید: «توحید علمی است که از وجود خدا و 
صفاتی که باید برای خدا ثابت شود و صفاتی که جایز است که خداوند متصف به 
آنها باشد و صفاتی که باید از خداوند نفی شود و از پیامبران به منظور اثبات 
رسالت آنان و آن‌گونه که,باند.باشتده و آنجه که جایز است به آنان نسبت داده 
شود و انجه که نباید داشته باشند» بحث می کند». 

طاش کبری‌زاده متوفای ۹۶۲ ه (۱۴۵۷-۱۴۵۸ م) در «مفتاح‌السعاده و 
مصباح‌السیادة» به تعریف علم کلام و بیان موضوع ان با ذکر اختلاف در این 
موضوع و اختلاف مربوط به اینکه آیا کلام بدعت‌گذاران از علم کلام است يا نه, 
می‌بردازد و می‌گوید: «شعبهٌ پنجم علوم شرعی» علم اصول دین یعنی علم کلام 
است که عبارت است از: علمی که با آن بر اثبات عقاید دینی از راه آوردن 
حجت‌ها و بر دفع شبهه‌ها از عقاید دینی اقتدار و توانایی بیدا می‌شود. و موضوع 
آن از دیدگاه متقدمان ذات خداوند و صفات اوست. و گفته شده که موضوع آن 
وجود است از جهت اینکه موجود است. و تمایز آن از علم الهی که از وجود 
مطلق بحث می‌کند. به اعتبار غایت و هدف است. زیرا بحث در کلام بر قواعد 
شرع استوار است و در فلسفة الهی بر مقتضای عقول است. و از دیدگاه 
متاخران, موضوع کلام عبارت است از: معلوم از جهت اینکه اثبات عقاید دینی 
منسوب به دین محمد(ص) به آن معلوم بستگی دارد. و این بدین نحو است که 
مذعی از آن دین پذیرفته می‌شود. و سپس برهان عقلی بر آن اقامه می‌شود. این 
پذیرفتن از دین. همان تدین است که مناسب حال مکلفین است. به طوری که 
اگر از دين اخذ نشود. نه کلام است و نه علم دینی؛ هرچند که در حقیقت. دین با 
آن وفق دهد. زیرا امر تدین منتفی می‌گوند. و از امور حکمی و فلسفی شمرده 
می‌شود. خلاصه, در کلام» شرط است که قصد و نیت در آن, تأیید و نصرت شرع 


۳ چاپ سوم. طبع‌المناره ص ۴. 


۳۹۴ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 
از طریق عقل» باشد. و شرط است که عقیده در کتاب و سنت آمده باشد. و اکر 
یکی از این دو شرط نباشد. اصلاً کلام نیست. و چون لازمةُ قصد و نیت موافقت 
شرع این نیست که در واقع موافق شرع باشد» از این رو بعضی از متکلمان, 
کلام اهل اعتزال را کلام به حساب آورده‌اند. هرچند که موافق کتاب و سنت 
نباند. بس, از این تفصیل روشن شد که کلام از علوم شرعی است. لیکن به 
شرط آنکه بر طریقت کتاب و سنت باشد. و روشن شد که کلامی نیز وجود دارد 
که با همه ظاهرفریبی و شباهت به کلام در واقع کلام نیست. مانند کلام اهل 
اعتزال و امثال انها. پس کلام به اعتبار دلائلش علم شرعی است»(. 

فشردهة سخن آنکه متکلمان اتفاق دارند در اینکه علم کلام بر نظر عقلی در 
امر عقاید دینی تکیه دارد. و آنان در این اختلاف دارند که آیا کلام همان‌گونه که 
از عقاید دینی دفاع می‌کند انها را با براهین عقلی به ثبوت می‌رساند» با نه» بلکه 
فقط از عقایدی که با کتاب و سنت به ثبوت رسیده‌اند. دفاع می‌کند؟ این 
اختلاف برمی‌گردد به اختلاف در اینکه آیا عقاید ایمانی به وسیلة کتاب و سنت 
ثابت گشته‌اند و عقل آنها را از شرع می‌فهمد و بعد از فهمیدن و دریافتن از 
شرع به دنبال براهین نظری می‌رود یا آنها به وسیل عقل به ثبوت می‌رسند. بدین 
معنی که نصوص دینی عقاید دینی را به وسیل اه عقلی آنهاء مقر و بیان داشته 
است. 

فخرالدین رازی متوفای ۶۰۶ هم (۱۲۰۹ م) تفت تفن کی آیه ۱۹۲ 
سورهٌ بقره مدنی به این نکته اشاره کرده و گفته است: «ایاتی که در احکام 
شرعی وارد شده‌اند کمتر از ششصد ایه است. و باقی در بیان توحید. نبوت» رد بر 
بت‌برستان» و ابطال انواع مشرکان است». 

او پس از بیان دلایلی که در قرآن بر وجود صانع و بر صفات او و بر نبوت و 
معاد دلالت دارند. گفته است: «شما اگر علم کلام را وارسی کنید. فن علم کلام 
را جز مشخص کردن این دلایل و دفاع از آنها و دفع ایرادات و شبهات مربوط به 
آنهاء نخواهید یافت». ۱ 


۴ ج ۲. ص ۲۰-۲۱. 
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او سپس می‌گوید: «و اما در اینکه حضرت محمد(ص) به دلایل توحید. 
نبوت و معاد پرداخت» جای هیچ گونه تردیدی نیست و نیازی به تطویل نیست». 

فخر رازی در اینجا, رأی مخالفان را که می‌گویند: کلام بدعت است و 
مذموم» ودین آن را نهی کرده و سلف آن را تایستد شمرده‌اند, ذکر کرده است. و 
ادلٌ دو طرف را بسط داده است. و ما به زودی برای موازنه بین این ا ر 
هنگام بحث از تاریخ بحث در عقاید دینی در بین مسلمین , فرصت به دست 
خواهیم آورد. 


عناوین این علم و سبب نامگذاری آن به «علم کلام): 


تهانوی در کشاف اصطلاحات‌الفنون, نام‌های این علم را جمع‌آوری کرده 
و گفته است: «علم کلام که اصول دین نیز نامیده می‌شود. توسط ابوحنیفه «فقه 
اکبر» خوانده شده است. و در «مجمع‌السلوك» آمده: علم نظر و استدلال نیز 
نامیده می‌شود. و علم توحید و صفات نیز خوانده شده است. و در شرح عقاید 
تألیف تفتازانی آمده: علم مربوط به احکام فرعی یعنی عملی به نام علم شرایع و 
احکام خوانده می‌شود. و علم مربوط به احکام اصلی یعنی اعتقادی به نام علم 
توحید و صفات خوانده می‌شود». 

مولفان قول‌های متباین در سبب نامگذاری این غلم به نام کلام ذکر 
کرده‌اند. و قاضی عضدالدین ایجی ۳ اقوال را در کتاب «مواقف» چنین جمع 
کرده است: «سبب نامگذاری این علم به نام کلام یا این است که ان در ازاء 
منطق فلاسفه است. یا ابواب آن در اغاز عنوان «الکلام ف کذا» داشته‌اند, با 
تشاد «کلام» مشهورترین بخشهای آن بود که بر سر ان تال مشاجره‌ها و 
خون‌ریزی‌هایی رخ داد و عنوان ¿ این مسأله بر علم کلام شامل و غالب گردید. و یا 
آن علم موجب توانایی در سخن و کلام دربارة شرعیات و در برابر خصم می‌شود». 

به نظر من چنین می‌رسد که بحث در امور عقاید. پیش از تدوین اين علم 
به نام کلام خوانده می‌شد. و اهل این بحث را متکلم می‌خواندند. و چون نوشته‌ها 
و کتاب‌ها در این مسائل تدوین شدند. همان نامی که قبلا لقب و عنوان این 
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بحث‌ها قبل از تدوین ن آنها و نام اهل آن بحث‌ها بود. . به ابن علم مدون داده شد. 

و سیب اینکه بحث دربارة شؤون اعتقادی به نام کلام و اهل آن به نام 
متکلم نامیده شد یکی از دو وجه زیر است 

وجه اول آن است که از روایت جلال الدین سیوطی متوفای ٩۱۴‏ هه 
(۱۵۰۵ م) در کتاب «صون‌المنطق و الکلام عن فن‌المنطق والکلام» نسخه خطی 
دارالکتب الازهریه» برمی‌آید: «از مالك روایت شده که از بدعت‌ها حذر کنید. 
پرسیدند بدعت چیست؟ گفت: اهل بدعت‌ها کسانی هستند که دربارۀ اسماء خدا 
و صفات و کلام و علم و قدرت او تکلم می‌کنند و از آنچه که صحابه و تابعین 
سکوت کرده‌اند ساکت نمی‌شوند». 

و مؤيد آن است روایتی که سبوطی در همان کتاب از کتاب «ذم‌الکلام و 
اهله» تالیف شیخ‌الاسلام ابو اسماعیل عبدالله‌بن محمد انصاری هروی متوفای 
۱ هھ نقل کرده: «از جابربن عبدالله نقل است که بیامبر( ص ) فرمود: هر کس 
در دین به رأی خود تکلم کند. در امر دين دجار وهم شده است». 

«از ابو هريره روایت شده که بیامبر(ص ں ) فرمود: 7 3 ۰ 9 
علناً نسبت به خدا کفر ورزیده شود. و این زمانی است که دربارة پروردگارشان 
به کلام بپردازند و سخن بگویند». 

«از محمدین الحنفیه روایت است که گفت: این امت هلاك نمی‌شود تا 
آنکه دربارة یروردگار خود تکلم کنند». 

«از علی‌بن ابی‌طالب )ع روایت است که فرمود: در آخرالزمان اقوامی 
می‌آیند که به کلامی تکلم می‌کنند که اهل اسلام آن را نمی‌فهمند. و مردم را به 
کلام خود دعوت می‌کنند. هر کس آنان را دید باید با آنان به مفاتله برخیزد که 
کستن انان نزد خداوند یاداش دارد». 

«از ابن‌عمر روایت است که گفت: قدربه ضعف رأی خود را بر فدرت 
خداوند تحمیل کردند و گفتند چرا (لم) در صورتی که نباید در برابر خداوند جرا 
گفته شود. زیرا خداوند از آنجه می‌کند پرسیده نمی‌شود, و آنان می‌پرسند». 

«از هشام‌بن عبدالملك نقل است که به فرزندانش گفت: از اصحاب کلام 
حذر کنید که امرشان به رشاد نمی‌انجامد». 
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اد یط ین مهد ل اس که کشت رف کلام به دا وید ا دو 
دیگر کلامی به زبان نیاورید». 

«از همو نقل شده که در مادون عرش تکلم کنید و دربارة مافوق عرش 
کلامی به زبان نیاورید که گروهی دربار؛ خدا به کلام و سخن پرداختند و تباه 
گشتند». 

«از شعبه نقل شده که سفیان وری اهل اهواء را مورد نفرت و بغض قرار 
می‌داد. و از مجالست آنان شدیداً نهی می‌کرد. و می‌گفت: بر شما باد اثر و سنت. 
و از کلام در ذات خداوند حذر کنید». 

«از محمدین حسن [شیبانی] یاور ابوحنیفه نقل است که ابوحنیفه گفت: 
کا غر را لت کد کرد کارا یرای سيم کو که دران 
چیزهایی به سخن و کلام پرداختند که ربطی به آنان نداشت که دربارة آنها حرف 
بزنند. محمد گوید: اپوحنیفه ما را به فقه تشویق می‌کرد و از کلام نهی می کرد». 

بس کلام ضد. .کوت است. و متکلمان در مواردی که بایستی ساکت 
بمانند. حرف می‌زدند. در صورتی که می‌بایست به پیروی از صحابه و تابعین که 
از مسائل اعتقادی سکوت ورزیدند و دم نزدند. متکلمان نیز دست از تکلم 
برمی‌داشتند و سکوت می‌ورزیدند. 

در کتاب «الکلیات» تالیف ابوالبقا امده: «محققان اهل سنت این را اختیار 
کرده‌اند که کلام در حقیقت» مفهومی است منافی گنگی و سکوت... و کلام در نزد 
اهل کلام جیزی است مضاد سکوت...»۲۵. 

وجه دوم آن است که از آنچه ابن‌عبدالبر متوفای ۴۶۳ ه (۱۰۷۰-۱۰۷۱ 
م( در کتاب «مختصر جامع بیان‌العلم و فضله» نقل کرده» برمی‌آید: «از مصعب‌بن 
عبدالله زبیری نقل است که مالكبن انس می‌گفت: من از کلام دربارة دین اکراه 
دارم. و اهل بلد ما همواره از آن اکراه داشته و از آن نهی کرده‌اند. مانند کلام 
دزبارة رای جهم و قدر و نظایر اینها. و من دوست ندارم که دربارژ چیزی سخن 
بگویم مگر آنکه تحت آن عمل باشد. ابو عمر گوید: مالك بیان کرد که فقط 


۵. ص ۲ گرد 
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کلامی که در تحت آن عمل باشد از نظر او و اهل بلد او یعنی علمای شهر او 
مباح است. و خبر داد که کلام در دین مانند قول جهم و قدر. و گفته مالك عفیدة 
جماعتی از فقها و علما در قدیم و جدید از اهل حدیث و فتوی است. و فقط اهل 
بدعت‌ها, بعنی معتزله و ساير فرقه‌ها, مخالف با این هستند. و جماعت بر همان 
فته مالك هستند. مگر آنکه کسی ناگزیر به پرداختن به کلام گردد. و در رد باطل 
و بازگرداندن اهل باطل از عقيده باطل, یا در هنگام ترس از خطر گمراهی عامه و 
امثال آن؛ مجبور شود که دست از سکوت بردارد». 

دین را همانا شون اعتفادات دانستن, نه شون اعکام عملی: دز کاب 
شرح ابومنصور ماتریدی متوفای ۳۳۲ ه ٩۴۳-۹۴۴(‏ م) یا ۳۲۳ ھ ٩۴۴2۹۴۵(‏ 
م) بر کتاب «فقه اکبر» منسوب به ابوحنیفه» بدین نحو مورد تأیید قرار گرفته 
است: «ابوحنیفه گفت: «فقه در دین افضل از فقه در علم است». زیرا فقه در دين 
اصل است و فقه در علم فرع. و مزیت اصل بر فرع معلوم است. خداوند فرموده: 
ان‌الدین عندالله الاسلام. و بی‌شك اسلام است که در درجه اول برای بنده‌گان 
لازم است. زیرا خداوند فرموده: و ما خلقت الجن والانس الا لیعبدون. یعنی جن 
و انس را فقط برای اینکه موحد باشند آفریدم. سپس علم را بر دین مبتنی 
می‌سازد. پس دین همانا توحید است. و علم دبانت یعنی شرایع است که بعد از 
توحید است. و دین» عقد بر صواب است. و دیانت» طربقت بر صواب است». 

کلام بنابراین» مقابل فعل است. چنانکه گفته می‌شود فلانی حرف می‌زند 
و عمل نمی‌کند. و متکلمان گروهی هستند که دربارۀ اموری سخن می‌گویند که 
تحت آنها عمل نیست. پس کلام آنان نظری لفظی است و به عمل ارتباط ندارد. 
برخلاف فقها که دربارة احکام شرعی عملي بحث می‌کنند. 

و علم کلام علمی است که در امور مربوط به عقاید بحث می‌کند که امور 
غیر عملی جا ر 

به نظر من. ارجح ان است که نامیده شان این علم را به نام کلام, به یکی 


۶ ص ۱۵۵. 
۳۷ طبع حیدرآباد دکن A1‏ س ۶ 
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از این دو وجه برگردانيم. زیرا این دو وجه با واقع. یعنی تقدم این نامگذاری بر 
تدوین این علم, مناسب است. اما سایر وجوه. این نامگذاری را لاحق بر ظهور 
علوم و ندوین انها قرار می‌دهند. 


تاریخ علم کلام: 


این اتفاق دارند که این علم در آنچه مربوط به عقاید ایمانی است بر براهین 
عقلی تکیه دارد. و این معنی» یعنی بحث در عقاید اسلامی با تکیه بر عقل» مورد 
نظر ما در بحث از تاریخ علم کلام است. 

بحث جامع و مستوفی در این باب ایجاب می‌کند که عقاید روحصی و 
ایمانی را در عهد بیامبر(ص) و در عهد خلفای راشدین» و در دوره‌های بعد تا 
دور تدوین دربارة علم کلام, اجمالا بیان کنیم. سپس دوره‌هایی را که علم بعد از 
تدوین شدنش به خود دیده مرور کنیم. 


الف - بیان عقاید دینی در عهد پیامبر(ص): 


اسلام که آمد بیان کرد که دین حق یکی بیش نیست. و آن وحی خداوند به 
جمیع انبیای خویش است. و آن عبارت است از اصولی که با نسخ متبدل 
نمی‌شوند. و پیامبران در آنها اختلاف ندارند. و آنها هدایت ابدی‌اند. 
نشده‌اند. و وفتی که نسح شدند هدابت نخواهند بود. 

زمخشری متوفای ۵۳۸ ه (۱۱۴۴-۱۱۴۳ م) در تفسیر آی: «اولئك الذین 
هدی الله فبهداهم اقتده...»« می‌گوید: «منظور از هدایت کسانی که خدا آنان را 


۸ آبه ۹۰ سوره انعام. 


.۳۰ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


هدایت کرده: طریقت آنان در ایمان به خدا و توحید او و اصول دين است. نه 
شرایع. زیرا شرایع مختلف‌اند. و هدایت‌اند مادامی که نسخ یلها تا و ها 
که نسخ شدند هدایتی نمی‌ماند. برخلاف اصول دین که هدایت ابدی هستند». 

ابن تیمیه متوفای ۷۲۸ هم (۱۳۲۷ م) گوید: «خداوند همة رسولان را 
فرستاد. و همه کتاب‌ها را فرو فرستاد تا توحید, یعنی عبادت خدای کان 
بی‌شريك. تحقق یابد. چنانکه خداوند فرموده: و ما ارسلنا من قبلك من رسول الا 
نوحی اليه انه لاالهالا انا فاعبدون».. و فرموده: و اسألْ من ارسلنا ین قبلك من 
سنا اجعلنا من دون‌الرحمن الهة یعبدون". و فرموده: و لقد بعثنا فى كل امة 
ر ایو اهر اع اطا قفوم دی ال و من حت له 
را رت تشر نا ا کارا سیلتات و اعا ضا لا ای ما 
تعملون علیم و ان هذه امتکم امة واحدة و انا ربكم فاتقون». و همه پیامبران 
مانند نوح, هود. صالح و غیر آنان گفته‌اند: خدا را بپرستید و تقوای او را در پیش 
بگیرید و از من بیروی کنید. بس همه پیامبران به عبادت خدای یگانة بی‌شريك و 
به بیروی از خودشان دعوت کرده‌اند. و ایمان به رسولان» اصل دوم از دو اصل 
اسلام است»(۳۳. 

حضرت محمد(ص) هم به دين و هم به شریعت مبعوث شده است. خداوند 
همه دين را به طور کامل و مستوفی در قرآن و وحی خود بیان کرده و چیزی از آن 
را به عقول مردم واگذار نکرده است, و اصول شریعت را به طور کامل و مستوفی 
بیان کرده است اما تفصیل شریعت را به نظر اجتهادی سیرده است. 

در قرآن آمده: «اليوم اکلمت لکم دینکم و اتممت علیکم نعمتی و رضیت 
لکم الاسلام دیناً»». و نزول این آیه در روز عرفه سال حجة الوداع بوده که 


۸. آیه ٩۰‏ سوره انعام. 

9۹ ابه ۲۵ سوره انبیا. 

۰ آیه ۴۵ سوره رخرف. 

0 آبه ۳۶ سورة نحل. 

۲ یه ۵۱ و ۵۲ سوره مومنون. 

۳ مجموعةالرسائل و المسائل ج ۱ ص ۰.۲۵ طبع المنارء ۳۱ 
۴ ابه ۵ سورد مائده. 
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پیأمبر(ص) فقط ۸۱ روز پس از نزول این آیه زندگی کرد. و پیامبر(ص) از دنیا 
نرفت مگر آنکه دين کامل شد. 

طبری متوفای ۳۱۰ هھ ٩۲۳-۹۲۲(‏ م) از ابن‌عباس در تفسیر این آیه 
زوایت: کرده::«الیوم کلت لکم دینک ی امروو: اسلام شما وا" کال کد 
خداوند به پیامبر(ص) و به مومنان خبر داده که ایمان را برای آنان کامل کرده و 
اصلا نیازی به زیادت ندارند. و خداوند آن را کامل کرده و هبجگاه آن را ناقص 
یتسار نو از آن راضی شده و هیچگاه نارضایتی نسبت به آن نخواهد داشت». 

حضرت محمد(ص) به دين اسلام مبعوث گشته در حالی که به وحدت دين 
دعوت می‌کند و به اتحاد می‌خواند و از تفرقه نهی می‌کند. جنانکه در آیات بسیار 
قرآن» این امر صورت گرفته است. از جمله: : «ان لین روا دنتهی و کا نوا ا 
ر منهم فی انما آمرهم إلى الله نم بهم بما کانوا یفعلون»(۲۵. 

ران وک ا ا ی اه دبای و دزی ا کا 
شبهاتی که آنان دربارۀ عقاید دین جدید ایجاد می‌کردند رد کند. با این حال» به 
خاطر حرصی که نسبت به اتحاد داشت در جدل پافشاری نمی‌کرد و غالباً آیات 
جدل بدین‌گونه خاتمه می‌بابند: «فان جادلوك فقل الله اعلم بما تعلمون الله یحکم 
بینکم یوم القيمة فیما کنتم فیه تختلفون»,۳. 

قرآن برای نیاز و در حد نیاز به این جدل در عقاید مبادرت می‌ورزد. 
ی اه تسشن را ان یی کد بلکه آنان را از آن متنفر می‌سازد. و مثلا 
می‌گوید: «و من الین قالوا انا نصاری اخذ ناميثاقهم فنسوا حظا مما یروا به 
قرغا مه المذاود و الها الى جوم ا او شوف: ته اله سنا کاترا 
بصنعون»«۲. در کتاب «مختصر جامع البیان العلم» امده: «از عوام‌بن حوشب از 
اپراهیم تیمی دربارة «فاغرینا بينهم العداوة و البغضاء» روایت شده است که 


۵ آیه ۱۵۹ سور انعام. 

۶ یه ۶۸-۶۹ سوره حج. 

۷ در بخش دوم فصل اول تحت عنوان اسلام و جدل دینی بدین نکته اشاره شد. 
۸ آیه ۱۵ سوره مائده. 


۳.۲ زمينة تاريخ فلسفة اسلامی 


منظور همانا خصومت‌های مربوط به مجادلات دینی است» و این با سخن 
بسیاری از مفسران» چونان زمخشری و بیضاوی موافق است. 

این معانی دینی که اسلام آنها را از آغاز ظهور خود مقرر داشت و بیان 
کرد. دارای اثری عظیم در جهت دادن به تفکر عقلی مسلمین در عهد اول آنان 
بود. لذا مسلمین از بحث و جدل در امور دين بیزار بودند. نه در امور احکام 
فقهی . ۶ ۳ 

دز کتاب تاویل مف اد ا ك این قتية دیژوی تفای ۱۲۷۶ هت 
AVA-AY4)‏ م( در طعن و رد اختلاف‌کنندگان در اصول دین» می‌گوید: «ابومحمد 
گوید: اگر اختلاف آنان در فروع و سنن بود» عذرشان را می‌بذيرفتيم. همان گونه 
که عذر اهل فقه را می‌پذيريم. اما اختلاف‌کنندگان در اصول در ادعایی که برای 
خودشان دارند. عذری ندارند. اینان از فقها پیروی کردند. با این تفاوت که 
اختلاف اینان در اصول بود. یعنی در توحید و در صفات خداوند و در قدرت او و 
در نعیم اهل بهشت. و در عذاب اهل جهنم و عذاب برزخ, و در لوح و در سایر 
اموری که حتی بیامبران. جز از راه وحی» خبری از انها ندارند»«۳. 

پس» مسلمین در صدر اول» بر آن بودند که بیان عقاید جز از راه وحی 
راهی ندارد. و عقل از شرع و انظار شرع معزول است. چنانکه ابن خلدون :در 
متا انس وتات کردم اس ی تا و و ادلی تاد زا رعت 
انسلاخ از دین می‌دانستند. پس» عقاید قطعی, هم به طور کلی. و هم به طور 
تفیل هر فرا ان داد 

کا م کا که در ییا عفاد عرانی اد هو کا ا 
اسا تفای محا هالعا واخ اس اواو اسان می الله کل 
آدم خلقه من تراب ثم قالله كن فيكون. الحق من ربك فلاتكونن من الممترين. 
فمن حاجك فيه من بعد ما جاءك من العلم فقل تعالوا ندع ابناء‌نا و ابنانکم و 
نسائنا و نسائكم و انفسنا و انفسكم ثم بتهل فنجعل لعنة الله على الکاذبین. ان 
هذا لهو القصَصْ الحق و ما من اله الا الله. و ان الله لهو العزیز الحکیم. فان 


4 ابن قتیبه: تأویل» مطبعه کردستان. ص ۱۷: 
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تولوا فان الله علیم بالمفسدین»۴. 

جنانکه اندکی قبل اشاره کردیم» از این اسلوب روشن می‌شود که میل 
تا که ماه له کش E‏ 

این درست است که در قرآن به جدل پرداخته شده. و در حد نیاز, همراه با 
مدارا. به جدل دعوت شده» مثلاً در یه «ادع الى سبیل ربك بالحكمة و الموعظة 
الحسنة و جادلهم بالتی هی احسن ان ربك هوا علم بمن ضل عن سبیله و هو 
اعلم بالمهتدین»:». با این حال» قرآن کتاب جدلی نیست. و دعوت قران به 
ایمان. بر اساس جدل نیست. 

زمان بیامبر(ص) سیری شد. و مسلمین بر عقيدة واحدی که در قرآن آمده 
بود یکیارچه بودند. و این - جنانکه طاش کبری‌زاده گفته - بدین سبب بود که 
آنان زمان وحی و شرف مصاحبت پیامبر(ص) را درك کرده بودند. و نور 
مصاحبت. ظلمت‌های شك و وهم را از آنان زایل ساخته بود ۴۲. 

مقریزی در «خطط» گوید: «باید دانست که وقتی خداوند حضرت 
محمد(ص) را از بین عرب به عنوان پیامبر برای مردم میعوث کرد پیامبر(ص) 
خداوند را به همان‌گونه توصیف کرد که خداوند در قرآنی که روح‌الامین بر قلب 
او نازل کرده خود را بدانگونه توصیف کرده است. در واقع, پیامبراصا) 
پروردگارش را مطابق آنجه به او از سوی پروردگارش وحی شده. توصیف کرد. و 
احدی از عرب. چه شهری و چه غیر شهری, از معنی چیزی از آن سؤال نکرد. 
در صورتی که از امر نماز زکات» روزه. حج و سایر اوامر و نواهی الهی سوال 
می‌کردند. و از احوال قیامت» بهشت و دوزخ سوال می‌کردند. و اگر کسی از 
چبری از صفات الهی سوالی کرده بود. حتماً نقل می‌شد. چنانکه احادیث وارده 
از بیامبر(ص) دربارة احکام حلال و حرام و دربارژ ترغیب و برحدر داشتن و در 
احوال قیامت و جنگ‌ها و فتنه‌ها و امثال آنها که در کتب و معاجم و مسانید و 
جوامع حدیث مندرج گشته. نقل شده‌اند. هر کس در کتب حدیث نبوی» دقت کند 

۶ آیات ۵4_۶۳ سورة آل عمران. 


۱ آیه ۱۲۵ سوره نحل. 


زمينه تاريخ فلسفة اسلامی 


و در آثار سلفی کنجکاوی کند. خواهد دانست که هرگز از طریق صحیح یا سقیم 
از احدی از صحابهء با همه اختلاف طبقات آنان و کثرت عدد آنان؛ روایت نشده 
که از پیامبر(ص) از معنی چیزی از صفات الهی که در فرآن و سنت بیامبر(ص) 
آمده» سوالی کرده باشد. بلکه همه آنان معنی آن را می‌فهمیدند و ار کلام و حرف 
زدن دربارة آن صفات سکوت می‌کردند. حتی احدی از آنان میان صفت ذات 
بودن يك صفت یا صفت فعل بودن آن فرق نگذاشتند. و فقط صفاتی ازلی برای 
خداوند اعتقاد داشتند: مانند علم, قدرت» حبات. اراده. سمع» بصره کلام حلال. 
اکرام. جود. انعام, عز, و عظمت. که در همه این صفات بر يك سياق سخن 
گفته‌اند. همچنین همه آنجه را که خداوند به خود اطلاق کرده. از قبیل دست» 
وجه و امثال اینها را اعتقاد داشته‌اند با نفی ممائلت با مخلوقات. پس, آنها را 
برای خداوند اثبات کرده‌اند. بدون تشبیه, و خدا را منزه دانسته‌اند بدون تعطیل. 
و معذالك احدی از آنان به اویل چیزی از این دست و وجه و امثال آن مبادرت 
نکرده‌اند. و همه آنان. صفات را به همان‌گونه که وارد شده‌اند جاری دانسته‌اند. 
احدی از آنان دلیلی برای اثبات توحید و نبوت محمد(ص) جز قرآن نداشته‌اند. 
و جیزی از طرق کلامی و مسائلی فلسفی از آنان دیده نشده است»۲۳. 
محمدبن ابراهیم» وزیر متوفای ۸۴۰ ه (۱۴۳۶-۱۴۳۷ م) مسلك خود را 
دربارة طربقة ایمان مسلمین در عهد بیامبر(ص) در کتاب «برهان القاطع» جنین 
بیان کرده است: «هرگاه قرائنی به خبر واحد ضمیمه باشد یقین آور است. و مژید 
این ادعا ان ات که خی وار فف بدین سیب نف ور آنست که قران سار 
است. زیرا خبر هر يك از اهل تواتره قرینه‌ای است که ظن ایجاد می‌کند. و وقتی 
که قرائن با یکدیگر دست به‌دست هم دادند و فراوان شدند. خداوند در این 
هنگام» به نحو عادت»»» علم و یقین می‌آفریند. همچنین وفتی که فرائن در 
شخص واحد زیاد شد. امکان دارد که خداوند با خبر او علم و یقین بیافریند. 
موید گفته ما آن است که پیامبر(ص) بلکه انبیا به کودکی که به حد بلوغ 
e‏ ۳۳ خداوند است و فقط عادت خداوند بر این جاری است که 
فا این علم و یقن در پی آن ڦرانن بیاید. 


علم کلام و تاریخ آن ۳۰۵ 


می‌رسید دستور نمی‌دادند که به ادله نظر کند. و به کافری که خداوند و جمیع 
شرایع را انکار می‌کند. نمی‌گفتند که قبل از تصدیق پیامبر(ص) در اثبات صانع و 
حکیم بودن آن صانع تفکر کن, تا بداند که وقتی خداوند حکیم و قادر است» 
معجزه را به‌دست دروغگو ظاهر نمی‌سازد و بداند اگر او پیامبر(ص) را تصدیق 
کند. پیش از آنکه در معرفت صانع» و در عالم بودن او به جمیع معلومات» و در 
قادر بودن او به جمیع مقدورات. و در حکیم بودن او و منزه بودن او از هر فعل 
قبیح» اعتقاد خود را استوار کرده باشد. تصدیق او نسبت به پیامبر(ص) بی‌اساس 
است. زیرا او محال نمی‌داند که خداوند معجزه را به دست دروغگو ظاهر سازد. 
اگر اپراد گرفته شود که شاید اینان نظر و تفکر کرده‌اند و پیامبر(ص) آن را 
می‌داند. يا ظاهراً از اینان برمی‌آید که نظر و تفکر کرده‌اند و پیامبر(ص) به حسب 
ظاهر حکم می‌کند. در جواپ می‌گوییم: ظاهر آن است که آنان خداوند را با 
معجرَة پیامبر(ص) يا با قرائن صدق پیامبر(ص) می‌شناختند. و جمیع عقاید خود 
را بر تصدیق پیامبر(ص) متفرع می‌ساختند. و این به سبب معجزه‌ای است که 
بیامبر(ص ) از خود نشان داده است. نا اکثر انان معرفت خدا را از انبیا 
می گر فتند»۲۵. «اگر پرسیده شود که: بس جرا خداوند به تفکر در آفرینش 
آسمان‌ها و زمین و سایر مخلوقات دعوت کرده است. و چرا فقط به تفکر در 
معجزات انبیا و احوال انبیا اکتفا نشده است. در پاسخ می‌گویيم: ما منکر آن 
طریق واضح نیستیم. لیکن ما می‌گویيم که این نیز راهی دیگر است. و راه‌های 
سرف فد او یا سیر وه کی اف ده که 
«و فی کل شیء له آية تدل علی انه واحد 

«ما مدعی نیستیم که همه مکلفان منحصراً از راه تصدیق انبیا خدا را 
شناخته‌اند. بلکه ادعای ما این است که بسیاری از مکلفان خدا را فقط از طریق 
انبیا شناختند. و این به تواتر معنوی از بسیاری مردم به ما رسیده است. و 
همچنین به تواتر معنوی به ما رسیده که پیامبر(ص) تصدیق انان نسبت به خودش 
را تأیید کرده است. و اگر صدق پیامبر(ص) از قرائن احوالش معلوم نبوده پس 


۴۳۵ حاب قاهره. ۳۳۹ هب ص ۳۶-۷ 
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پیامبر(ص) تصدیق آنان را تأیید کرده با شك آنان در صانع» در صورتی که این 
تأیید کفر است. و بر پیامبر(ص) چنین چیزی روا نیست. هر کس بخواهد این را 
نيك دریابد» باید به سيره نبوی و به تواریخ صحابه و به معرفت احوال آنان 
رازه بو مطالعه کی کک بر این افر از را بزهان مسر و خیم 
نیست») (۱۳۶. 

«با این امور. درمی‌يابيم که انبیا عقاید خود را از نظر و تفکر به دست 
نیاورده اند. و به گونه‌ای نبود که تواطو بر کذب بر آنان جایز و امکان‌پذیر باشد. 
بس, این احتمال می‌ماند که انبیا عقاید خود را به علم ضروری می‌دانستند. و 
نباید بگوییم که چون در زمان بیامبر(ص) مشبهه نبود» از این روء نظر را کنار 
گذاشتند. زیرا بهود مجاور آن حضرت بودند و اهل فلسفه بودند. و نصاری و ابن 
ربعری با آن حضرت مناظره کردند. و او چیزی که از نوع علم کلام باشد نیاورد. 
همچنین است وقتی که از او دربارة روح سوّال کردند. نباید بگوییم که منظور از 
روح» جنسی از ملائکه است. زیرا آنچه از کلم روح به ذهن تبادر می‌کند. 
قارف آن اھ سی رل یدل ابات کا رکه ای کر ور 
از روح؛ جبریل بوده است. به همان دلیل عدم تبادر به ذهن. و افزون بر اين. آن 
حضرت به هر یك از ما دستور داده که هرگاه سوال مردم بسیار شد بگوییم: امنت 
بالله و رسله. این در روایت صحیح از ابو هريره آمده است. و خبر واحد در مورد 
رفتار با مشبهین و گروه‌هایی که سوال بسیار مطرح می‌کنند. کافی است. زیرا 
رفتار با آنان از مسایل اعتقاد متیر رز زوس وا سا توا سا 
المت ی و وان تسین سنیگ ابو هریره است. یس 
آن روایت - بحمدالله - صحیح است. و عمل به آن واجب». 

«منظور ما انکار صحت علم کلام نیست. جه آنکه در علم کلام جیزهایی 
هست که بالضروره صحیح‌اند. ما می‌گوییم که انبیا و معاصران آنان به ادلهُ کلامی 
تکیه نداشته‌اند. و می‌گوییم که همان‌گونه که انبیاء بوده‌اند برای مسلمان کافی 


۶ همان ص ۴۹. 
۳۷ همان ضس .AF‏ 
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است. نباید بگوییم که آنان به طور کلی این را می‌دانسته‌اند. زیرا به دلیلی که 
گذشت این درست نمست» ۲۸. 

غزالی سخنی مفصل دربارة ایمان و مراتب آن و طرق آن دارد که در بیان 
عقاید دینی در صدر اسلام. نقطه‌نظر او را روشن می‌سازد. او در کتاب «الجام 
العوام عن علم الکلام» گوید: فصل - اگر کسی گوید: عامی وقتی از بحث و 
نظر منع شود. دلیل را نخواهد شناخت. و هر کس دلیل را نشناسد. به مدلول 
جاهل خواهد بود. و حال انکه خداوند همه بندگانش را به معرفت خود امر کرده 
ات ا ه امان بها و تصدیق بهوجود او و انا به تقدیس او ز علایم 
E ORS EASA ES E‏ 
قدرت» نفوذ مشبت و غبر ابنها امر کرده است. و اینها اموری هستند که ضروری 
و بدیهی نیستند. بس اینها مطلوب هستند. و هر علم مطلوبی, راهی به کسب و 
" تحصیل آن نبست جز به وسیل شبکه ادله و نظر در ادله و دریافت وجه دلالت 
آنها بر مطلوب و کیفیت انتاج آنها. و این به دست نمی‌آید مگر با معرفت شروط 
براهین و حگونگی ترتیب مقدمات و استنتاج نتایج. و این کم‌کم به تمام علم بحث 
و استیفای علم کلام تا آخر نظر در معقولات. منجر می‌شود. همچنین بر عامی 
واجب است که امبر را در همه انجه که اورده است تصدیق کند. و صدق او 
ضروری نیست. بلکه او همجون سایر خلق بشر است. پس, باید دلیلی باشد که 
اور از غیر او مار سارو از کسانن که به دروخ اوی توت می که تمیز 
دهد. و این امکان‌پذیر نیست مگر به وسيل نظر در معجزه و معرفت حقیقت معجزه 
روط ا ا تن توا وان لب غل کلام اس در پان کرب 
اتب تلو رات تساه اش ان و ا ا ات از 
تصدیق جزمی AS SOS‏ آن احتمال وقوع خطا در آن ندهد. و 
این تصدیق جزمی شش مرتبه دارد: اولین مرتبه که عالی‌ترین مرتبه است آن 
است که از راه برهان کامل و مستقصی به دست آید که همه شروط آن دلیل 
فراهم و استیفا شده باشد. و همه اصول و مقدمات آن درجه به‌درجه و مرحله 
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به‌مرحله و کلمه به‌کلمه محرر باشد تا جایی که مجال احتمال و امکان اشتباه باقی 
نماند. و این غایت قصوی است. و این برای یك يا دو نفر که به آن مرتبه رسیده 
باشند» در بك عصر نش می اد و گاهی ممکن است يك عصر از ان خالی 
باشد. و اگر نجات محدود به این‌گونه معرفت بود» نجات اندك و نجات‌یافتگان 
اندك بودند. مرتبه دوم آن است که از راه ادلهُ وهمی کلامی به دست آید که این 
ا مت بو انر در اي هن که بوب فار آن امور ان اكاد 
علما و قباحت انکار آنها و نفرت نفوس از اظهار شك و تردید در آنهاء مورد 
تصدیق واقع شده‌اند. این نوع نیز در بعضی امور و در حق بعضی مردم تصدیق 
جزمی می‌آورد به طوری که دارندة آن اصلا امکان خلاف آن را احساس 
نمی‌کند. مرتبة سوم آن است که از راه ادلۀُ خطابی به دست آید. یعنی قدرتی که 
عادتاً در محاورات و مخاطبات عادی به کار برده می‌شود. و این در حق اکثر مردم 
موجب تصدیق می‌شود. و این به حسب بادی رأی و سابقة ذهنی است. به شرط 
آنکه باطن, مشحون از تعصب و پر از رسوخ اعتقاد برخلاف مقتضای آن ادلهٌ 
خطابی نباشد. و مستمع دلباخته اظهار جدل و شك و تردید. و در جستجوی گرم 
کردن بازار مجادله‌کنندگان در عقاید نباشد. و اکثز ادلة فرآن از اين نوع است. 
ثلاً از جملة دلیل روشن موجب تصدیق: این است که تدبیر منزل به وسیلاً دو 
مدبر سامان نمی‌گیرد. و «لوکان فیهما الهة الا الله لفسدتا». بس, هر قلبی که بر 
فطرت باقی باشد و با جدل مجادلین مشوش نشده باشد. از این دلیل. تصدیق 
جزمی به وحدانیت خداوند بیدا می‌کند. لیکن اگر مجادله‌کننده‌ای او را مشوش 
سازد و بگوید که بعید نیست جهان بین دو خدا تقسیم شده باشد که آن دو در امر 
تدبیر سازگارند و اختلاف ندارند. گفتن همین اندازه در گوش او تصدیق او را 
مشوش و پریشان می‌سازد. و گاهی پاسخ این سؤال و دفع آن. در حق بعضی 
افهام قاصر, دشوار است» و شك مستولی می‌شود و رفع آن نامیسر می‌گردد. و 
همچنین روشن است که هر کس بر افریدن قادر باشد. بر اعاده قادرتر است. 
جنانکه در قرآن آمده «قل بحییها الذى انشأها اول مرة». این را هر يك از عوام» 
چه باهوش و چه کم‌هوش. به محض شنیدن تصدیق می‌کند و می‌گوید: بلی» اعاده 
از افرینش ابتدایی دشوارتر نیست. بلکه اسانتر است. و ممکن است. سوالی 
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شود که او به تشویش افتد و فهم جواب آن بر وی دشوار باشد. و دلیل مستوفی 
است که بعد از تمام شدن سوال‌ها و پاسخ‌ها. تصدیق ایجاد کند. به طوری که 
برای سوال جایی باقی نماند. و تصدیق قبل از آن حاصل می‌شود. مرتبهٌ چهارم 
آن است که تصدیق به صرف شنیدن از کسی که به سبب کثرت ثنای خلق بر اوه 
حسن اعتقاد در مورد او بیدا شده باشد به دست می‌آید. نار کسی که په بدرش 
حسن اعتقاد دارد. یا به استادش, یا به یکنفر از افاضل مشهور. اگر یکی از اینان 
E REA‏ غایبی» یا غیر اینها را به او خبر دهده 
او آن خبر را تصدیق و باور می‌کند» به طوری که جایی برای خلاف آن خبر در 
فلت اوا نیمات و ند او شاا نیس اعفاد رهورف کر دهده اس 
پس» کسی که به صدق و تقوی و بارسایی مجرب باشد... بسیاری مردم او را به 
طور جزمی تصدیق می‌کنند و سخن او را به طور مطلق می‌پذیرند. در حالی که 
سخن او سند و دلیلی» جز حسن‌اعتقاد آنان در مورد ای ندارد. مثلا او وقتی که به 
يك عامی اعتقادی تلقین می‌کند و به او می‌گوید: بدان که خالق عالم یگانه. 
عالم» و قادر است. و او محمد(ص) را به عنوان پیامبر مبعوت کرده است. او به 
تصدیق مبادرت می‌کند. و شك و شبهه‌ای در سخن او نمی‌کند. همچنین است 
اعتقاد کودکان در مورد بدران و معلمان خود. که ناگزیر اعتقادات را می‌شنوند و 
آنها را تصدیق می‌کنند و بر آنها پایداری می‌ورزند. بدون نیاز به دلیل و حجت. 
مرتبة پنجم آن است که تصدیق از راه گواهی دل به هنگام شنیدن چیزی همراه 
با قرائنی که در نزد محقق یقینآور نیست ولیکن در قلب عوام اعتقاد جزمی القا 
می‌کند. به دست اید. مثلا به تواتر شنیده شود که رئیس شهر بیمار است. سپس 
صدای ناله و فریاد از خان او بلند شود. سس از یکی از غلامان او شنیده شود 
که او مرده است. عامی به طور جزم اعتقاد بیدا می‌کند که او مرده است. و بنای 
خود را بر مرگ او می‌گذارد. و به ذهنش خطور نمی‌کند که شاید غلام او دروغ 
گفته باشد. و آه و ناله شاید از بیهوشی و شدت مرض یا چیز دیگر باشد. لیکن 
اینها احتمالاتی است که به ذهن عوام خطور نمی‌کند. و اعتقادات جزمی در ذهن 
آنان رسوخ پیدا می‌کند. و چه بسیار اعرابی که به محض دیدن چهرة پیامبر(ص) 
و حسن‌کلام و لطف شمائل و اخلاق او به او ایمان آورد و او را به طور جزمی 


۳۱ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


تصدیق کرد و شکی برایش مطرح نبود. و معجزه و وجه دلالت معجبره‌ای را 
نپرسید. مرتبٌ ششم آن است که تصدیق, از راه شنیدن سخن مناسب طبع و 
اخلاق, به دست می‌آید. و آدمی صرفا برای اینکه آن سخن موافق و باب‌طبعش 
اسّت تضدیق می کف نة به سیب جسن ا فاد نسبت به گوننده آنه و ند بهخاطر 
قرینه‌ای که گواه آن است. بلکه فقط به سبب مناسب و باب طبع بودن آن. کسی 
که به مرگ و قتل و عزل دشمن خود حریص است. همه اينها را با کوچکترین 
شایعه تصدیق می‌کند و بر اعتقاد خود جازم و باقی می‌ماند. و اگر چنین خبری در 
مورد دوست او یا در مورد چیزی که با احساسات و شهوت و هوای او مخالف 
ات :وو در تخت ای فزنک هی گنف باه کلی. اون رد می کلم و این 
ضعیف‌ترین و بایین‌ترین تصدیقات است. زیرا مرتبه‌های قبلی به يك نوع دلیل 
استوار بود هرچند که ضعیف بود. یعنی به قرینه پا حسن‌اعتقاد در مخبر یا نظایر 
اینها استوار بود که اینها اماره‌ها و علائمی هستند که عامی آنها را ادله به حساب 
می‌آورد و با آنها همان معامله و رفتاری را می‌کند که با ادله می‌کند. وقتی که 
مراتب تصدیق روشن شد. باید دانست که مستند و تکیه‌گاه ایمان عوام. این 
اسباب هستند. و اعلی درجات در حق عامی ادله قران است يا انچه که جاری 
مجرای قرآن است و قلب را به تصدیق می‌کشاند. و نباید عامی را از ادلة قرآن و 
جبلیات و فطریاتی که جاری مجرای قرآن و تسکین‌دهنده دل‌ها هستند و دل‌ها را 
a E N e a a‏ 
اینها در حد طاقت او نیست. و اکثر مردم در کودکی ایمان آورده‌اند. و سبب 
تصدیق آنان فقط تقلید بدران و معلمان آنان بوده است. زیرا به بدران و معلمان 
رظن داشتداند و شران و عفان خود را و ند و یحران یز انان :را 
ستوده‌اند. و در حضور کودکان بر مخالفان خودشان شدیداً حمله کرده‌اند. و انواع 
ر ها E‏ پر هروا بای E ESE‏ کات وشن E‏ 
فلان یهودی در قبرش مسخ شده و به صورت سگ درآمده. و فلانی که بیرو 
عقاید آنان نیست به شکل خوك درآمده است. و حکایت‌ها و رژیاهایی از این 
قبیل آن‌قدر حکایت کرده‌اند که نفرت از آن در نفوس کودکان رسوخ يافته و 
ريشه دوانیده و نسبت به ضد آن تمایل یافته‌اند. به طوری که شك و تردید به کلی 
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از قلب آنان رخت بربسته است که تعلم در کوچکی مثل نقش در سنگ است. 
سیس؛ آن کودکان بر آن عقیده رشد می‌یابند و روز به‌روز محکم‌تر می‌شود. و 
چون به حد بلوغ رسیدند. بر اعتقاد خود که جزمی و استوار و به دور از شك و 
تردید است. بایدار می‌مانند. از این رو می‌بینی که فرزندان نصاری و روافض و 
مجوس و مسلمین وقتی به حد بلوغ می‌رسند بر اعتقاد پدران خود هستند. و 
اعتقادات آنان. چه باطل و چه خی جزمی است. و اگر آنان را تکه‌نکه کنند از 
عقاید خود دست برنمی‌دارند. در حالی که آنان هرگز هیچگونه دلیلی نشنیده‌اند نه 
دلیل حقیقی و نه رسمی. همچنین می‌بینی که بردگان مشرك» اسیر می‌سوند. و از 
اسلام چیزی نمی‌دانند. و وقتی در اسارت مسلمین درآمدند و مدتی با مسلمین 
مصاحبت کردند. و تمایل مسلمین را به اسلام دیدند. همراه با مسلمین به اسلام 
تمایل بیدا می‌کنند و به اعتقاد مسلمین می‌گروند و به اخلاق مسلمین متخلق 
می‌شوند. همه اينهاء به صرف تقلید و تشبه به متبوعین, است. و طبایع به تشبیه 
سرشته شده‌اند. مخصوصاً کودکان و جوانان. و از اینجا معلوم می‌شود که تصدیق 
جازم بسته به بحث و تحریر ادله نیست. 

«فصل - شاید بگویی: منکر حصول تصدیق جزمی در قلوب عوام به وسبله 
این اسباب» نیستیم. ولیکن اینها هیچ کدام معرفت نیستند. در صورتی که مردم به 
معرفت حقیقی مکلف هستند. نه اعتقادی که از جنس جهل است و در آن. حق از 
باطل مشخص و متمایز نیست. جواب آن است که این غلطی است از کسی که به 
آن گرویده است. بلکه سعادت خلق در آن است که به چیزی مطابق وافع اعتقاد 
جزمی بیدا کنند. تا در دل‌های آنان صورتی مطابق حقیقت حق نقش بندد. به 
طوری که وقتی مردند و برده کنار رفت امور را مطابق عقایدشان بیابند و رسوا 
نشوند. و در اتش خواری و خجلت و اا در اتش جهنم نسوزند. و وقتی که 
صورت حق دز دل اون پست».دیکر مهم نیست که علت به‌وجوداورندة آن 
چیست آیا دلیل حقیقی است یا دلیل مبتنی بر رسومات یا دلیل اقناعی با پذیرش 
از روی خوشبینی نسبت به گویندة آن, و با به حسب تقلید و بدون سبب. 
بنابراین» مطلوب دلیل نیست, بلکه نتیجة به دست آمده مطلوب است که آن هم 


َة 8 است ا مطابق واقع. نمی 3 که َة 4 حن را در مورد 


سر سس سس ی ای سور متس مومسم سروس ت 


صفات او کتب او. رسل او و روز آخر مطابق واقع» اعتقاد داشته باشد, او 
خوشبخت و سعادتمند است. هرچند که این در نتیجة دلیل محرر کلامی نباشد. و 
خداوند بندگان خود را جز به این مکلف نکرده است. و این معلوم قطعی است به 
حکم اخبار متواتر از پیامبر(ص) در خصوص نحوه ورود اعراب به آن حضرت و 
عرضه ایمان از سوی آن حضرت به آنان. و پذیرفتن آنان و بازگشت آنان به 
چراندن شتر و مواشی. بدون آنکه آن حضرت آنان را مکلف کند به تفکر در 
معجزه و وجه دلالت آن, و تفکر در حدوث عالم. و اثبات صانع» و در ادل 
وحدانیت و ساير صفات. بلکه اکثر مردمان سادة عرب اگر مکلف به این تفکر 
می‌شدند» در مدتی طولانی هم قادر به درك و فهم آن نمی شدنه. که یکی از آنان 
پیامبر را قسم می‌داد و می‌گفت: ترا به خدا آیا خدا تو را فرستاده؟ بیامبر(ص) 
می‌گفت: به خدا خدا مرا فرستاده. او با همین سوگند پیامبر(ص) را تصدیق 
می‌کرد و برمی‌گشت. و دیگری وقتی نزد پیامبر(ص) می‌آمد و نگاه می‌کرد. 
می‌گفت: به خدا این چهره. چهرة کذاب نیست. و امثال اینها که قابل‌شمارش 
نیست. بلکه در غزوۀ واحد. در عصر او و در عصر اصحاب او هزاران نفر اسلام 
می‌آوردند که اکثر آنان چیزی از ادل کلام نمی‌فهمیدند. و کسی که می‌فهمید 
احتیاج داشت که کار و بيشة خود را رها کند و مدت مدیدی نزديك معلم تلمذ و 
آمد و شد کند. و چنین چیزی اصلا نقل نشده است. پس» به طور ضروری معلوم 
شد که خدا خلق را فقط به ایمان و تصدیق جزمی به گفته‌های خود. به هر نحو که 
این تصدیق حاصل شود. مکلف کرده است. بلی» بی‌شك عارف فراتر از مقلد 
است. اما مقلد در حق» مومن است. همچنانکه عارف. مومن است...»». 

به عقیدۀ ابن‌تیمیه. قرآن اصول دین را بیان کرده و دلائل و براهین آنها را 
نیز بیان کرده است. و بدعت‌گذاران با آن اصول اعتقادی که در قرآن است و با 
ادلة سمعی و عقلی که در قرآن است. مخالف هستند. او در کتاب «النبوات» 
گوید: «فصل - بارها یادآور شدیم که اصول دینی که خدا حضرت محمد را به 


اھا وت رهه رای دو قران شاه اتکی ولا یل او بی ا 5 ناسین 
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دلایل اسماء رب و صفات او و دلائل نبوت انبباء او. و معاد. و قدرت او بر معاد. 
و وقوع آن, با دلایل سمعی و عقلی. بارها در قران بیان شده‌اند. پس, بیان خدا 
مشتمل بر اصول دین حق» بعنی دین خدا است. و ابنها اصولی هستند ثابت 
صحیح. و معلوم. پس, قرآن شامل بیان علم نافع و عمل صالح است که این خود 
متضمن هدایت و دین حق است. و اهل بدعت‌ها که اصول دینی مخالف ان 
بدعت نهادند. نه هدایتی در آنها است. و نه دين حق. و این بدعت‌گذاران, 
جیزهابی تب نهادند که به‌زعم خود ادله و براهین اثبات صانع و صدق 
پیامبر(ص) و امکان معاد يا وقوع آن است. اما در بدعت‌های آنان چیزهایی 
o‏ و هرچه که خلاف شرع باشد مخالف عقل نیز می‌باشد. زیرا 
ا ف ا و a‏ 
ال عقلی بر آن دلالت دارند. یس آن» هم با سمع ثابت است و هم با عقل. و 
کسانی که با بیامبران مخالفت کردند نه سمع با انان است و نه عقل...)۵۰. 

در عهد بیامبر(ص) میان مسلمین اختلاف اشکار نبود. و در مدت بیماری 
پیامبر(ص ) اختلافی در امور اجتهادی از آنان روایت شده که به مسائل اعتقاد 
ارتباط نداشت. مانند اختلاف آنان دربارة این سخن که پیامبر(ص) در بیماری 
منجر به رحلت خود, فرمود: «کاغذی بیاورید که مکتوبی برای شما بنویسم که 
پس از من گمراه نشوید». تا اینکه عمر گفت درد بر پیامبر(ص) غلبه کرده. کتاب 
خدا ما را بس است. و سرو صدا در این باره زیاد شد. تا آنکه پیامبر(ص) فرمود: 
از نزد من برخیزید که نزاع در نزد من روا نیست. و مانند اختلافشان در تخلف از 
سپاه اسامه. گروهی گفتند باید از سخن پیامبر(ص) پیروی کنیم که فرمود: خدا 
و سیاه اسامه تخلف می‌ورزند. و گروهی تخلف کردند و 
گفتند منتظر می‌مانيم تا ببینيم بیماری پیامبر(ض) به کجا می‌انجامد. 

و اگر انواع جدل از آنان روایت شده. پیامبر(ص) آنان را از جدل منع 
کرد. 

در کتاب «صون‌المنطق و الکلام عن فن المنطق و الکلام» تألیف سیوطی از 


۸۳ حص ۱۳۵ 


کتاب «ذم‌الکلام و اهله» تألیف شیخ‌الاسلام ابواسماعیل هروی متوفای ۴۸۱ هھ 
نقل است: «عمربن شعیب از پدرش از جدش روایت کرده که بیامبر(ص) روزی 
ایی که تا نشب دران کر نت ی کین بر ان راید و با ال 
غضب. فرمود: ای قوم! امت‌های قبل از شما با همین سخنان. و به سب 
اختلافشان دربارة انبیای خودشان, و خلط بعضی از کتاب با بعضی دیگر [عدم 
تمیز بین محکم و متشابه و ناسخ و منسوخ و مطلق و مقید و مجمل و مبین ] گمراه 
گشتند. و حال آنکه قرآن نازل نشده که بعضی از آن با بعضی دیگر خلط شود. 
بلکه قرآن نازل شده که بعضی از آن بعضی دیگر را تصدیق کند. و آنجه از قرآن 
ا ده ان عم که واه میاه پود ان انان اورک و از او هره 
قل شده که گفت: امز( صض) بر ما درامد دز حالی. که ما درباره قذره.متازعة 
داشتیم. آن حضرت خشمگین شد و چهره‌اش سرخ شد و فرمود: آیا شما به 
همین دستور داده شده‌اید یا برای همین من فرستاده شده‌ام به سوی شما؟ 
سشینیان فقط بدین سبب هلاك شدند که در این امر به منازعه پرداختند. عزم من 
ابن ات که منازعه نکنید. و از ابی‌درداء و ابی‌امامه و انس‌بن مالك و واثلةبن 
اسام روایت کرده‌اند که پیامپر(ص) بر ماء درآمد. در حالی که ما در چیزی از 
سازعه می‌کردیم. حضرت چنان خشمگین شد که هیچگاه آن‌گونه خشمگین 
ذه بود. بعد ما را مورد سرزنش قرار داد و فرمود: ای امت محمد(ص) بر 
خودتان عصبانی نشوید. سپس فرمود: آیا من به شما همین را دستور داده‌ام؟ مگر 
من شما را از آن نهی نکردم؟ مردمان پیش از شما به سبب همین منازعة با 
گیگ هلاك شدند. سپس فرمود: جدال را کتان بگذارید که خير آن اندك است. 
از جدال حذر کنید که سود آن اندك است و دشمنی بین برادران یدید می‌آورد. 
مرا. و جدال را ترك کشد که از فتنهُ آن در امان نخواهید بود. جدال را کنار 
گذارید که جدال موجب شك و سقوط عمل می‌شود. جدال را ترك کنید که مؤمن 
ال نمی کک دالا ان بان که همین کتامشما را بی که قموازه 
جدال کنید. از جدال بیرهیزید که من در قیامت مجادله‌کننده را شفاعت نمی‌کنم. 
جدال را ترك کنید که من به سه خانه, در بهشت, در وسط آن و در ریاض آن و در 
اعلای آن. کسانی را که جدال را کنار بگذارند و صادق باشند» راهبر خواهم بود. 


از جدال حذر کنید که اولین جیزی که خدا مرا از آن نهی کرد. بعد از بت‌پرستی» 
و شراب خمر, همانا جدال است. جدال را کنار بگذارید که شیطان از اينکه مورد 
پرستش واقع شود مایوس است. اما از تحريش یعنی از جدال در دین راضی شد. 
جدال را کنار بگذارید که بنیاسرانیل ۷۱ فرقه سد و نصاری ۷۲ فرقه شد و امت 
من ۷۳ فرقه خواهد شد که همگی در گمراهی‌اند جز سواد اعظم. برسیدند سواد 
می‌دهند. سپس فرمود: اسلام غریب ظهور کرد و به زودی غریب خواهد شد. پس, 


شدند. به اصلاح دست می‌زنند» و در دين خدا جدال نمی‌کنند» 


۴۳۰ هھ (۶۶۰ م): 


امر عقاید. در عهد خلفای راشدین بر آن‌گونه بود که در عهد پیامبر(ص) 
بود. لیکن بیامبر(ص) کلمة وحی را ابراز می‌داشت. از این رو هیچ مومنی 
نمی‌توانست گریزی از آن داشته باشد. و هر اختلافی که بین مسلمین پیش 
می‌آمد با رجوع به بیامبر(ص ) فیصله می‌یافت. در عهد خلفای راشدین اختلافی 
در امور اجتهادی پدید آمد که هرچند به احکام عملی مربوط می‌شدند. اما 
آن‌چنان اهمیت بافتند که بای اختلافات مستمر بين مسلمین شدند, و اهمیت آنها 
به جایی رسید که به امور عقاید ارتباط یافتند. و بر پایه‌های آنها فرقه‌های 
اسلامی زیادی برخاستند. 

در ميان مسلمین» در یی رحلت حضرت بیامبر(ص) اختلاف در وفات آن 
حضرت بروز کرد. حتی گروهی از آنان گفتند: پیامبر(ص) نمرده بلکه بالا رفته 
همان‌گونه که عیسی‌بن مریم بالا رفت... و دربارة امامت اختلاف پیدا شد. انصار 
می‌گفت: يك امام از ما و يك امام از شما باشد. و گفتگو بین آنان به درازا کشید. 
تا آنکه ابوبکر به منبر رفت و خطبه خوائد و سپس این آیه را تلاوت کرد: 


۳۶ زمینة تاريخ فلسفة اسلامی 


رضواناً و نبصرون‌الله و رسوله اولئك هم‌الصادقون»«ه. و گفت: قرآن ما مهاجران 
را صادقان نامیده است. و سيس قران دستور داده که مردم با صادقان باشند: «یا 
ایهاالذین آمنوا اتقوا الله و کونوا مع‌الصادفین»د.. و روایت کرد که بیامبر(ص) 
فرمود: «امامان از فرش هستند». 

مسال خلافت اثر بزرگ در قیام فرقه‌های اسلام و پیدایش آنها داشته 
است. و آن بزرگترین مظاهر اختلاف است که از زمان وفات بیامبر(ص) تا بایان 
خلافت ابوبکر و ایام عمر» رخ داد. حتی ابوالحسن اشعری متوفای ۳۲۴ هھ 
٩۳۶(‏ م) در کتاب «مقالات الاسلامیین و اختلاف المصلین» می‌گوید: (اولین 
اختلافی که بین مسلمین پس از پیامبرشان» رخ داد. اختلافشان در امامت 
بود») (۵۲). 

و می‌گوید: «اختلاف بعد از پیامبر(ص) در امامت بود. و اختلافی دیگر در 
زمان ابوبکر و عمر رخ نداد)۵0). 

مسلمین در زمان ابوبکر, دربارةٌ جنگ با امتناع‌کنندگان از ادای زکات؛ 
اختلافت پیدا کردند. حتی عمر گفت: چگونه با آنان می‌جنگی در صورتی که 
پیامبر فرمود: مأمورم که با مردم بجنگم تا بگویند لااله‌الاالله. و وقتی آن را گفتند 
خون و مال آنان در نزد من مصون است. ابوبکر گفت: آیا مگر نگفت: «الا 
بحقها». و از حق آن اقامةُ نماز و پرداختن زکات است. و اگر آنان. آن زکات 
شتر و گوسفند را که به پیامبر(ص) می‌دادند به من ندهند. بر سر این موضوع با 
آنان به جنگ خواهم پرداخت. 

۵ بر من CE ECS‏ رنه مسا 
ماتهین. زکات زوا رده ر رش وا ند ال مق رش اخادفاتی اسک که ما 
دربارة ایمان و اسلام و متضمن عمل بودن آن دوء يا متضمن عمل نبودن آن دوء 
رخ دادند. 


۵۱ آبه ٩‏ سورهٌ حشر. 
۲ ايه ۲۱ سوره توبه. 
۳ ج ۱ ص ۲. 
E‏ 
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مسلمین دربارة انتصاب عمر از سوی ابوبکر به خلافت» و درباره تصمیم 
عمر مبنی بر اینکه امر خلافت به نظر شورا بین شش نفر از صحابه باشد. 
اختلاف بیدا کردند. و این از بی‌آمدهای تال خلافت بود که در زمان ابوبکر 

بعد در مورد عثمان اختلاف شد. و گروهی در آخر ایام خلافت عثمان 
کارهای او را مردود شمردند. و دربارة قتل عثمان اختلاف رخ داد. عده‌ای گفتند: 
از روی ستم و خصومت کشته شد. و عده‌ای خلاف آن گفتند. 

سپس با حضرت علی‌بن ابی‌طالب(ع) بیعت شد. و مردم در امر او اختلاف 
پیدا کردند. عده‌ای امت او را نیذیرفتند. و عده‌ای نسبت به آن حضرت 
بیعت‌شکنی کردند. و گروهی به امامت و خلافت او معتقد بودند. بعد دربارۀ طلحه 
و زبیر و جنگ آن دو با آن حضرت. اختلاف رخ داد. یعنی در واقعة جمل. و نیز 
دربارةٌ جنگ آن حضرت با معاویه. یعنی جنگ صفین و دربارژ حکمین اختلاف 
پیدا شد. و پیدایش اختلاف خوارج» از واقعهُ حکمیت. بر تعداد اختلافات افزود. 
ابوالمظفر طاهربن محمد اسفرایینی متوفای ۴۷۱ ه (۱۰۷۸ م) در کتاب 
«التبصیرفی‌الدین و تمييز الفرقة الناجية عن فرق الهالکین» می گوید: «در زمان 
حضرت علی(ع) اختلاف سبائية یعنی کسانی که می‌گفتند آن حضرت معبود خلق 
است پدید آمد. تا آنکه حضرت علی گروهی از آنان را سوزانید»«ه. 

از انچه گذشت روشن شد که بایههای اختلافات که شالودة برخضی 
فرقه‌های اسلامی شدند. در عهد خلفای راشدین بدید آمدند. و اگر محاجه و 
مجادله بین این مذاهب غالبا بر نقل بود, احیاناً با نظر عقلی آمیخته بود. 

ابن عبدالبر مناظرةٌ ابن‌عباس را با حروریه یعنی خوارج ذکر کرده است. و 
Ea‏ روصم سا ها ارات ای وی 
عبدالبر نقل کرده که وقتی حضرت علی در روز جمل بر بصره چیره شد. فقط 
سلاح مخالفان را برای اصحابش قرار داد. و جز سلاح چیز دیگر را در غنائم 
داخل نکرد. اصحابش به او گفتند: جگونه است که خونشان بر ما حلال است. 


0۵ اسفرایینی: التبصیر. جاب کوثری ۱۳۷۴ ه. ۱۹۵۵ م. ص ۲۷. 


۳۱۸ زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 
ا ۳ 
اما اموال و زنانشان بر ما حلال نیست؟ فرمود: تیرهای خود را بیاورید و در مورد 
عایشه مسایقه بگذارید» هر کس برنده شد عایشه را تصاحب کند. گفتند: 
استغفرالله! و حضرت آنان را قانع ساخت و فهمانید که وقتی که عايشه حلال 


نباشد فرزندان عايشه نیز حلال نیستند. 


ج- عقاید دینی در روزگار امویان, از ۴۱ هھ (۶۶۱ م) تا ۱۳۲ 
هھ (۷۵۰ م): 


روزگار صحابه در عصر امویان» بعنی بین سال نودم هجری تا سال صدم 
هجری, بایان یافت. 

در کتاب «التبصیرفی‌الدین» آمده است؛ «در ایام متأخران صحابه, اختلاف 
قدریه بروز کرد. اینان در قدر و استطاعت بشر به ژرف‌اندیشی می‌پرداختند. مانند 
معبد جهنی». غیلان دمشقی«. و جعدبن درهمهه. و باقی‌ماندۀ صحابه بر ضد 
آنان بودند مانند ابن‌عباس۵» جابرد» انس«۶. ابوهریره0ع. عقبه(». و امثال 
آنان که به اخلاف خود توصیه می‌کردند که به قدریه سلام نکنند و اگر بیمار شدند 


به غیادت آنان تروند و وقتی که مردند بر آنان نماز نگذارند»(. 


۶ در حدود سال ۸۰ با بعد از آن توسط عبدالملك به دار آویخته شد. و گفته شده که حجاج 
س از شکنحه‌های زیاد او را کشت. 

۷ پسر مسلم قبطی شاگرد معبد که عمربن عبدالعزیز او را به توبه خواند. و بعد هشام‌بن 
عبدالملك او را کست. از بلغای کتاب بود - مترجم. 

شد. استاد 
[یا عبدالله فسری در روز عد اضحی او را دبح کرد]. 

٩‏ عبداللاین عباس در ۶۸ ه. 8۸۷-2۸۸ م. وقات یافت. 

END‏ و 

٩‏ در ۹۳اه ۷۱۲ وفات نات 

۲ در سال ۵۷ هب ۶۷۷ م وفات یافت. 

۶۷ سای رشن‎ a aa e اس‎ O 

۴ اش انیت ۱ یر جات کون عون ۲۷-1۸: 


س 


مروان‌بن 


علم کلام و تاریخ آن ۱ ۳۹ 


در مفتاح السعاده آمده: مردی به ابن‌عمر [متوفای ۷۳ هى ۶۹۲-۶۹۳ م] 
گفت: در زمان ما آدم‌هایی بیدا شده‌اند که به زناء سرقت شرب خمر و قتل نفس» 
که خدا حرام کرده. دست می‌زنند. و بعد استدلال می‌کنند که این کارها در علم 
خداوند بود. أبن ف ی گشت و گفت: سبحان‌الله ابنها در علم او بوده 
اما علم او آنان را به معاصی وادار نکرده... و عطاءبن یسار [متوفای ٩۴‏ هب ۷۱۳ 
مسلمین را می‌ریزند و اموالشان را می‌گیرند و می‌گوبند: کارهای ما بر طبق قدر 
الهی صورت می گیرد»۶۵. : 

لک رای کار یا وی د ها بان ووا اله در 
سخن می‌گویند. آنان را از کار نهی کرد و فرمود: کسانی که قبل از شما بودند 
بدین سیب هلاك شدند. که در این اه به بحث برداختند. 

ات وال ر ان ات که مسال ور کین سالد ار سانل اعتفادن, وده 
که مسلمین به بحث در آن پرداخته‌اند و در آن جدال کرده‌اند. 

علما گفتها ند: اولین کسی که در باره قدر ن کته شیف ان دعوت کرد» 
معبد چهنی بود. سپس ابومروان غیلان‌بن مسلم دمشقی بود. ابن‌قتیبه در کتاب 
«معارف» گوید: غبلان دمشقی قبطی بود و ابين او قدری بود. قبل از او احدی در 
قدر سخن نگفته بود. و به قدر دعوت نکرده بود» جز معبد جهنی. کنیه او ابومروان 
دار آو بخت» (. 

در ابن دوره گروهی ظاهر شدند که مرتکب کبیره را تکفیر می‌کردند. و 
طایفه‌ای می گفتند: هج کییره‌ای با داشتن ایمان ضرر نمی‌رساند. و معتزله به 

طاش کبری‌زاده در مفتاح‌السعاده می‌گوید: «بدان که مبداً شروع کلام به 


۱۳۲ 
۶۶ ص ۱۶۶ و مفتاح‌السعاده ج ۲ ص ۳۵. 


۳7 زمینة تاریخ فلسفة اسلامی 


/ 
/ 


وسیل واصل‌بن عطا بود که در ۱۳۱ هب (۷۴۸-۷۴۹ م) وفات یافت. ولادت واصل 
در ۸۰ هھ (۶۹۹ م) بوده است. پس» مدت تحصیل علم او و قدرت او بر اجتهاد 
در حدود سال صدم هجری» را > می‌شود»۶9. 

فشردهٌ سخن آنکه در این عصر بین فرقه‌هایی که به منشهای وجودشان در 
عهد خلفای راشدین اشاره کردیم. اختلاف ظاهر گشت و نزاع بی بین آنها شعله‌ور 
شد. در این نزاع از همه وسائل دفاع» مانند جدل مبتنی رادل نقلی و عقلی؛ 
استفاده شد. سیس, ,مسائل اعتقادی که مورد نزاع و جدال بود. یدید آمدند. و 
مسلمین در آنها فرقه فرقه شدند. و علم کلام در دست همین فرقه‌ها پدید آمد. 
مخصوصاً به وسیل معتزله. واصل که اولین اشاعه‌دهند؛ اعتزال بود. اعتزال را از 
آمام ابوهاشم عبدالله‌بن محندین الحنفيةالهاشمی متوقای ٩۸‏ ه (۷۱۶-۷۱۷ م) 
گرفت. 

۱ م در مفتاح السعاده آمده: «گفته شد, اولین بدیدآورنده و اختراع‌کنندهة اعتزال 
امام ابوهاشم مذکور و برادرش امام حسن‌بن محمدین الحنفیه متوفای ۱۰۱ ه 
(۷۱۹-۷۲۰ م) یا ۹۵ ھ (۷۱۳-۷۱۴ م) بود. 

برهان‌الدین حلبی در «شرح شفای قاضی عیاض» گوید: «حسن‌بن 
محمدین حنفیه سرسلسلة مرجئه بود. و دربارة آن تصنیفی دارد»(«۶. 

بنابراین, تدوین دربارة مسائل کلامی در عهد امویان شروع شد اما تدوین 
لا در مرحلة آغاز و شروع کار بود. و از مولفات آن دوره چیزی به 


دست ما ترسیده اشتنک, 


د- عقاید دینی از عهد عباسیان در سال ۱۳۱ هھ (۷۴۸-۷۴۹ م( 
يا علم کلام از زمان تدوین آن: 


در آغاز عصر عباسیان تدوین علم کلام و تألیف کتاب‌ها دربارة آن همچون 
ساير علوم اسلامی به منصة ظهور رسید. 


۸ ج ۲ ص ۳۳. 


علم کلام و تاریخ آن ۱ ۳۳۹ 
غلم ولم و در اا تس تسه 
دربارة علم کلام» اهل فرقه‌هاء مانند واصل‌بن عطاء دست به تألیف زدند. در 
خطط مقریزی کتاب‌های زیر به او نسبت داده شده‌اند: كتاب المنزلة بين 
المنزلتين» كتاب الفتياء و كتاب التوحيد. و مانند عمروبن عبيد متكلم معتزلی 
متوفای ۱۴۲ هھ (۷۵۹-۷۶۰ م) تقریباً. و کتابی به او نست داده‌اند در رد بر 
قدریه. و مانند برخی متکلمان شیعه: مانند هشامبن حکم که پس از گرفتاری 
برمکیان وفات یافت, و گفته شده که در خلافت مأمون وفات یافت. او کتاب‌هایی 
دربارة امامت در رد بر معتزله و غير معترله داشته که ابن‌نديم در الفهرست آنها . 
| را ذگر کرده است. همچنین ابن‌ندیم متکلمان مجبره و نام‌های ات نانو 
/خوارج و نام‌های کتاب‌های آنان را ذکر کرده است. در این زمان کتاب‌هایی در 
عقاید اهل سنت نوشته شد. مانند کتاب «الفقه الاکبر» منسوب به ابوحنیفه. و 
کتاب العالم و المتعلم تألیف ابوحنیفه. در اين دو کتاب به اکثر مباحث علم کلام 
تصریح شده است. و مثل «الفقه‌الاکبر» منسوب به شافعی. 

. مذهب اعتزال به خاطر داشتن مظاهر بحث عقلی و اعتماد بر اسالیب 
منطق و جدل رواج یافت. طباع به آن متمایل شدند و هواداران آن زياد شدند. و 
باب شاک در بین مذاهب کلامی شد. در مفتاح‌السعاده آمده: «باید دانست که 
مبدا شیوع کلام به دست معتزله و قدریه در حدود سال صدم هجری بود. در 
تواریخ صحیح ثبت شده که احیاء طریقه سنت و جماعت در حدود سال سیصد 
هجری بود. چه آنکه ظهور اعتزال به وسیله واصل‌بن عطا بود که در ۱۳۱ هھ 
وفات بافت. و تولد او در ۸۰ ه بود. پس» زمان تحصیل علم او و قدرت او بر 
اجتهاد تقریباً در حدود سال صدم هجری بوده است. و مذهب اهل سنت و 
جماعت با سعی جمیل و اقدام مشهور ابوالحسن اشعری در حدود سیصد هجری 
بود. زیرا او در ۲۶۰ هھ متولد شد و جهل سال بر مذهب اعتزال بود. پس» علم . 
کلام صد سال در دست معتزله بود مابین سال صدم هجری و سال سیصدم 
هجری. ‏ ۱ 

اشهعری؛ به احتمال قوی, در ۳۲۴ هھ ٩۳۶(‏ م) وفات کرد. او اولین کسی 


7 ج ۲ ص ۳۷. 


۳۲۲ زمینه تاريخ فلسفة اسلامی 
بود که به نصرت عقابد اهل سنت با براهین عقلی برخاست. و در محادله" 
مخالفانش, یعنی معتزله. با تکیه بر عقل و نقل,همت گماشت. و همان کاری که 
او کرد ماتریدی متوفای ۳۳۳ هھ ٩۴۴-۹۴۵(‏ م) در زمان خود کرد. او کتابی در 
مقالات نوشت, همان‌گونه که اشعری کتابی در مقالات نوشت. و کتاب‌هایی در رد 
بر معتزله, قرامطه» و روافض دارد. و کتاب جدل و کتابی در توحید و شرح کتاب 
اشعری در علم کلام به نام «الا بانة عن اصول الدیانة» دارد. علاوه بر اينکه بین 
پیروان اشعری و پیروان ماتریدی, اختلافی رخ داد که مقریزی در «خطط» چنین 
ذکر کرده است: «بین اشاعره و ماتریدیه - پیروان ابومنصور محمدین محمود 
ماتریدی, طائفه‌ای از فقهای حنفیه مقلدان ابوحنیفه نعمان‌بن ابت و دو یاورش: 
ابویوسف یعقوب‌بن ابراهیم حضرمی. و محمدین حسن شیبانی - اختلافات 
اعتقادی وجود دارند که در جای خود مشهورند. و این اختلافات بین اشاعره و 
فاترانگته اکن پر رسي رند وه وه و انیا بالغ می‌شوند که به سبب آنها در آغاز 
بین اشاعره و ماتریدیه تباین و تناقض بود و هر يك عقیدۀ دیگری را رد می کرد. 
اما اشا امر به چشم‌یوشی انجامیده است و لله‌الحمد».". 

اشعری با نوشتن کتاب‌هایی در رد معتزله و دربارة طریقة خود در نصرت 
عقاید ایمانی مطابق مذهب سلف به وسیل ادلة عقلی, عهد جدیدی آغاز کرد که 
در آن سلطة اعتزال متزلزل شد. در این باره, در مفتاح‌السعاده چنین آمده است: 
«کتاب‌هایی که اشعری بر طبق مذهب‌های اهل سنت نوشت. معتزله را - که قبل 
از او سرهای خود را بالا آورده بودند - در لانه‌های روباهی داخل کرد و آنها را 
از میدان به‌در کرد»(۷. 

درست است که مذهب اشعری در جنگ با معتزله, به وسیلاً سلاح خود 
معتزله» یعنی به وسیل اسلوب‌های عقلی, مذهب اعتزال را ضعیف و خوار ساخت. 
اما سلطةٌ سیاست تأثیر عظیم در شکرفایی اعتزال, در آغاز, و در سقوط آن, در 
ار داشت: 

مورخان شکل‌هایی از جدل اشعری را نقل کرده‌اند که روح مذهب او را به 

۰ ج ۴ ص ۱۸۵۱۸۶ 

.۲۳ ج ۲ ص‎ ١ 


علم کلام و تاریخ أن ۳۳۳ 


تصویر می‌کشند: اشعری با ابوعلی جبائی, یکی از پیشوایان معتزله, متوفای ۲۰۳ 
ه (۹۱۵-۹۱۶ م) مناظره کرده است. و این جبائی استاد اشعری قبل از ترك 
مذهب اعتزال, بوده است. طاش کبری‌زاده گوید: «روزی اشعری با جبائی به 
مناظره پرداخت و از او پرسید: سه برادر می‌میرند. بزرگترین آنها مومن پارسا و 
متقی است. و وسطی کافر فاسق شقی است. و کوچکتر در کودکی مرده و به حد 
بلوغ نرسیده است. سرنوشت این سه چگونه است؟ جبائی پاسخ داد: مزسن 
یارسا که در درجات بهشت است. و کافر در درکات جهنم است. بنابراینکه 
یاداش نيك برای مطیع» و مکافات برای گناهکار. از دیدگاه علمای معتزله بر 
خداوند واجب‌اند. و برادر کوچکتر از اهل سلامت است. نه پاداش دارد و نه 
مکافات. اشعری گفت: اگر کوجکتر طالب درجات برادر بزرگتر خود در بهشت 
باشد» چگونه خواهد بود؟ جبائی گفت: خداوند فرموده که درجات ثمرهٌ طاعات 
است. اشعری گفت: اگر کوچختر بگوید: نقص و تقصیر از من نیست. اگر 
می‌گذاشتی تا بزرگ شوم مطیع می‌شدم و داخل بهشت می‌شدم. جبانی گفت: 
خداوند گوید: می‌دانستم که نو اگر می‌ماندی» گناه می‌کردی و داخل عذاب اليم 
در درکات جهنم می‌شدی. و به صلاح تو بود که در کودکی بمیری. اشعری گفت: 
آن گناهکاری که در عذاب الیم است اگر از بین درکات جهنم ندا کند: ای 
خدای عالمین یا ارحم‌الراحمین» چرا صلاح مرا مراعات نکردی و مصلحت 
برادرم را مراعات کردی» و تو می‌دانستی که صلاح من در این بود که در کودکی 
بمیرم و در دوزخ اسیر نشوم. آنگاه خداوند چه می‌گوید؟ جبائی مبهوت ماند و 
جدال بایان گرفت»0". 

زمان اشعری پر از فرقه‌ها و مجادلة آنها بر اساس‌های فلسفه بود. مذاهب 
فلسفه از زمان دستور مأمون به ترجمه کتاب‌های مذاهب فلسفه, در سال‌های 
دویست‌و ده و اندی, در ميان مردم انتشار بافت. مقریزی گوید: «مذاهب فرقه‌ها از 
قبیل: قدریه, جهمیه معتزله» کرامیه. خوارج, روافض, قرمطیان, و باطنیه شهرت 
یافتند و روی زمین از آوازة خود پر ساختند. و هم آنها بدون استثنا در فلسفه 


نظر کردند و در حد دسترسی, طرق فلسفه را پیمودند. شهری از شهرها و 


۲ مفتاح السعاده ld‏ ۲ ص۳۶. 


۳۴ ۱ زمينة تاریخ فلسفة اسلامی 


ناحیه‌ای از نواحی نبود مگر گروه‌های زیادی از فرقه‌های مذکور در آن بودند. 
ابوالحسن علی‌بن اسماعیل اشعری شاگرد ابوعلی محمدین عبدالوهاب جبائی 
بود و سال‌ها ملازم او بود. سیس» تغبیر عقبده داد و مذهب اعتزال را ترك کرد و 
طریق ابومحمد عبداللء‌ین محمدین سعیدبن کلب را پیمود. و در مورد صفات و 
قدر بر قوانین او تکیه کرد. و به فاعل مختار قائل شد. و قول به تحسین و تقبیح 
عقلی و آنچه در مسائل صلاح و اصلح گفته شده بود گنان گذاشت. ی به نبوت 
رسانید که عقل» قبل از شرع» معارف را ایجاب نمی‌کند. و علوم هرچند که با 
عقل به دست می‌اید. اما به سبب عقل وجوب نمی‌بابند. و بحث از انها جز با 
سمع واجب نمی‌گردد. و به ثبوت رسانید که چیزی بر خدا واجب نیست» و نبوات 
از جایزات عقلی و واجبات سمعی است. و غیر اینها از مسائل او که موضوع 
اصول دين هستند»۷. 

ابومحمد عبدالله‌ین محمدبن سعیدین کلب مانند؛ خطاف لفظاً و معنا 
چنانکه در «طبقات الشافعیه» ابن سبکی آمده او عبدالل‌بن سعید است و گفته 
می‌شود: عبدالله‌بن محمد ابومحمدین کلاب قطان - یکی از پیشوایان متکلمان 
است. ابن‌سبکی گفته است: وفات ابن‌کلاب. ظاهراًء اندکی بعد از 
پوت ھل »رخ دای مین راشای تیم که اوو وف ا ع ند 
شمرده. از سوی ابن‌سبکی نفی و رد شده است. هرچند که ابن‌کلاب می گفت: 
کلام الله همانا الله است. 

در «طبقات الشافعية الکبری» تاليف سبکی متوفای ۷۵۶ ه (۱۳۵۵ م) 
آمده: «باید دانست که ابوالحسن اشعری, رآیی ابداع نکرد و مذهب خاصی یدید 
نیاورد. او فقط بیانگر و تاییدکنند؛ مذاهب سلف بود. و از آن چیزی دفاع کرد که 
صحابه پیامبر(ص) بر آن بودند. پس, انتساب مذهب با طریقه به اشعری از این 
لحاظ است که او چارچوبی برای طریق سلف بست. و به آن تکیه کرد. و 
حجت‌ها و برهان‌ها برای آن اقامه کرد. و از این روء در این طریق مقتدا شد. و هر 
کس راه او را درپیش گرفت و به استدلال برای مذهب سلف پرداخت. اشعری 


۳ خطط ج ۴ ص ۱۸۴. 


علم کلام و تاریخ آن ۳۵ 
نامیده شد... و شیخ‌الاسلام عزالدین‌بن عبدالسلام ذکر کرده که عقیده آشعری» 
شافعیه», مالکیه» حنفیه و فشلای حنابله را در خود گرد آورد»(". 
نیز ابن‌سبکی گوید: «از سخن ابن‌عساکر - حافظ این امت. ثقه مورد 
اطمینان ب است که آیا جز این است که همه فقهای حنفیه, مالکیه» و شافعیه. 
موافق اشعری و منتسب به او و راضی به سعی ستایش‌انگیز او در دین خداء و 
ثناگوی کثرت علم ای هستند. مگر عدۀ بسیار اندك که در باطن خود به تشبیه 
متمایل بودند. و هر موحد معتقد به تنزیه را دشمن می‌داشتند. با همچون معتزله به 
ذم او مبادرت می‌ورزند. و به عدم اطلاع از مقام او و سعهٌ دانش او مباهات 
می‌کنند»(۷۵). 
مقریزی در خطط, وضع مذهب اشعری را از آغاز پیدایش آن تا عهد خود 
چنین توضیح داده است: «حقبقت مذهب اشعری آن است که راهی بین نفی» که 
مذهب اعتزال است» و اثبات. که مذهب اهل تجسیم است. پیمود. و برای دفاع 
از این سخن خود به مناظره پرداخت و برای اثبات آن به استدلال پرداخت. و 
جماعتی به او گرایش یافتند و به رأی او تکیه کردند. از این جمله‌اند: قاضی 
ابوبکر محمدین طیب باقلانی مالکی» و ابوبکر محمدبن حسن‌بن فورك, و شیخ 
ابراهیم‌پن محمدین مهران اسفرایینی, و شیخ ابوحامد محمدین محمدین احمد 
غزالی» و ابوالفتح محمدبن عبدالکریم‌بن احمد شهرستانی, و امام فخرالدیین 
محمدبن عمربن حسین رازی, و غير اینان که ذکرشان به طول می‌انجامد. اینان 
به پاری مذهب او شتافتند و برای دفاع از آن به مناظره و مجادله پرداختند. و در 
مصنفات بی‌شمار برای اثبات آن به استدلال برداختند. و مذهب ابوالحسن 
اشعری در عراق. از حدود سال ۰ هه انتشار یافت. و از آنجا به شام رسید...» 
مقریزی بعد از آنکه انتشار این مذهب راء در مصر, به دست ملك ناصر 
صلاح‌الدین یوسف‌بن ایوب و ملوك ایوبی بعد از او» و انتشار آن در بلاد مغرب» 
به دست ابوعبدالله محمدبن تومرت. ذکر می‌کند. چنین می‌گوید: «اینها بودند 
اسباب انتشار و اشتهار مذهب اشعری در شهرهای اسلام. به‌طوری که سایر 


۴ ج ۲ ص ۲۵۴-۲۵۵. 
۵ ج ۲ ص ۲۵۹. 


مذاهب به فراموشی سپرده شدند. حتی امروز مذهبی مخالف آن باقی نمانده. مگر 
مذهب حنابله. اتباع امام ابوعبدالله احمدین محمدبن حنبل» که بر مسلك سلف 
ماند دو ا تال صفات وارده. روی خوش نشان ندادند. تا آنکه هفتصد سال 
بعد از هجرت» در دمشق و توابع آن, تقی‌الدین ابوالعباس احمدبن عبدالحلیم‌بن 
عبدالسلام‌بن تیمیه حرانی» شهرت پیدا کرد. او برای یاری مذهب سلف همت 
گماشت. و در رد مذهب اشاعره سعی بلیغ کرد. و با آنان, و رافضه» و صوفیه. علم 
مخالفت برافراشت. و مردم دربارة او دو فرقه شدند: فرقه‌ای از او بیروی کردند و 
گفته‌های او را گفتند و طبق رأی او عمل کردند. و گفتند که او شیخ اسلام و اجل 
حافظان اهل دین اسلام است. و فرقه‌ای او را بدعت‌گذار و گمراه دانستند و او را 
به سبب اثبات صفات سرزنش کردند. و مسائلی را بر او خرده گرفتند که بعضی 
از آن مسائل سابقه داشت و بعضی دیگر به‌زعم این فرقه خرق اجماع بوده و 
سابقه‌ای نداشته‌اند. او و این فرقة مخالف ای درگیری‌هایی داشته‌اند. و حساب او 
و حساب آنان با خدایی است که چیزی از او غایب و نهان نیست نه در زمین و 
نه در آسمان. ابن‌تیمیه تاکنون پیروانی در شام و اندك پیروانی در مصر دارد»«". 
اشعری بعد از ترك اعتزال» در حالی شروع به طور دوم خویش کرد که هم 
در علم کلام مقتصد بود» و هم در مجادلهٌ خصم‌هاء راه میانه را برگزید. و ابن 
سبکی در «طبقات‌الشاغعیه» حکایت‌هاپی نقل کرده که دال بر آن هستند که او 
منحصراً فقط زمانی به تکلم در علم کلام مبادرت می‌کرد که بر او به عنوان نصرت 
دین و دفع مبطلان واجب باشد. او دارای فراست بود که در انتخاب وحوه اسلوب 
مختلف در مناظره با مخالفان,پاریش می‌کرد. 
قبل از اشعری. اهل سنت در امور اعتقاد فقط بر نقل تکیه داشتند. در 
هنگامی که فلسفه توجه اهل فرقه‌ها را به تکیه بر عقل جلب کرده بود. و چون 
اشعری دما باه با بدت گذاران غفل ترا قاط ست قرار داد اتضار ای بعد از 
اوء عقاید خود را به وسیلۀ عقل به ثبوت رسانیدند تا عقاید خود را استوار سازند 


و جلو شبهات مربوط به آنها را بگیرند. و مقدمات عقلی را وضع کردند که ادله و 


۶ ج ۴ ص ۱۸۴-۱۸۵. 
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غم وو ی 0 ا ا ا يه 
اظاو ا ان ان مقدمات بستگی دارند. مانند اثبات جوهر فرد. خلاء عدم قیام 
عرض به‌عرض, عدم بقأی عرض در دو زمان» و امثال آنها که ادل انان بر این 
مت ي دارند. آنان اعتقاد به این قواعد و مقدمات راء به تبع عقاید. 
واجب شمردند. و بطلان دلیل را نشانة بطلان مدلول شمردند. و این طریقه به نام 
ط ربق متقدمان خوانده شد. که در رأس این طریقه قاضی ابوبکر باقلانی متوفای 
۳ هھ (۱۰۱۳ م( و امامالحرمین ابوالمعالی متوفای ۴۷۸ ه (۱۰۸۵ م) بعد از 
او قرار داشتند. و منطق در آن روز در جهان اسلام انتشار نیافته بود. زیرا جزئی 
از فلسفه به حساب می‌آمد و حکم فلسفه بر منطق جاری می‌شد, و همچون فلسفه 
از منطق دوری می‌شد. 

سپس, اتباع مذهب اشعری به منطق روی آوردند. و بین منطق و بين علوم 
فلسفی فرق گذاشتند. و در استدلال‌های خود و مناظرات خود. قواعد منطق را 
مراعات کردند. و بطلان دلیل را نشانة بطلان مدلول به حساب نیاوردند. مدلولی 
که با دلیلی دیگر قابل اثبات است. و این طریقه با طریقة اول متفاوت شد. و به 
نام طریقه متأخران نام گرفت. 

نخستین کسی که در این راستاء به نوشتن کتاب‌هایی دربارة علم کلام 
برداخت غزالی بود. و فخر رازی از او تبعیت کرد. 

بعد از آن متکلمان در فلسفه و کتب فلسفه گام نهادند. و موضوع این دو 
علم متشابه گردید و آن دو را یکی پنداشتند. و مسائل کلام با مسائل فلسفه چنان 
درآمیختند که تمیز یکی از این دو فن از دیگری میسر نیست. چنانکه بیضاوی 
متوفای ۶٩۱‏ ه (۱۲۸۶ م) در «الطوالع» و عضدالدین ایجی متوفای ۷۵۰ ه 
(۱۳۵۵ م) در «المواقف» این کار را کردند. 

این را این‌خلدون متوفای ۸۰۸ ه (۱۴۳۰۵ م) در «مقدمه» مطرح کرده 

ولی ابن‌خلدون متعرض این رویداد در علم کلام نشده که گرایشی پیدا شد 
در مقابل کسانی که در خلط فلسفه به کلام مبالغه می‌کردند. و این گرایش در اثر 
قیام ابن‌تیمیه متوفای ۷۲۸ ه (۱۳۲۷ م) و شاگردش ابن‌قیم جوزیه متوفای ۷۵۱ 
هھ (۱۳۵۰ م) برای احیای مذهب سلف بر طبق طريقة حنابلة و برای مقاومت در 


۳۸ زمینه تاريخ فلسفة اسلامی 


برابر مذهپ اشعری بود که فبلا به آن اشاره کردیم. 

مقریزی در «خطط» گوید: مذهب حنابله که ابن‌تیمیه آن را احیا کرد, 
ا در مقر اه ات 

بعدها» همت‌هاء از بررسی‌های قوی» در مورد علم کلام بازماندند. «و بین 
ناظران در کتب سابقان جز تحاور و بگومگو دربار: الفاظ و تناظر و جدال در 
اسلوب‌ها. جیزی دیگر باقی نمانده است. افزون بر انکه, همین کار هم که در 
اندکی از کتاب‌ها صورت می‌گیرد» ضعف و قصور بر آنها سایه افکنده است». 
چنانکه شیخ محمد عبده در «رسالهُ توحید» می‌گوید: «نهضت جدید علم کلام بر 
نوعی رقابت میان مذهب اشعریه, و مذهب ابن‌تیمیه. قائم است». 

ما شاهد مسابقه‌ای هستیم در نشر کتب اشعری و کتب ابن‌تیمیه و شاگردش 
ابن‌القيم. و هواداران اين مذهب اخیر» خود را «سلفیه» می‌خوانند. و شاید هنون 
در بلاد اسلام» اکثریت با مذهب اشاعره است. 


آدم: ۱۷۶ 

آلوسی به سید محمد شکری 

امدی به سیف‌الدین 

ابراهیم» خلیل: ۱۱۶, ۱۲۹ ۱۳۱, ۱۷۶ 

ابراهیم تیمی: ۱۳۰, ۳۰۱ 

ابراهیم‌بن محمدین مهران اسفرایینی: ۳۳۵ 

ابراهیم‌بن یزید سه نخعی 

ابن ابی اصيبعة» احمدین قاسم: ۰ ۱۰۶ 
1۰¥ 1۲۰ 

ابن ابی حمزه» مختصركنندة طبقات‌الحكماء 
قفطی: ۱۰۶ 

اااي لین تارمن ۲۳۶ 

ابن ابی ملیکه. عبدالله: ۲۰۲ 

ابن ائن مولف «النهاية فى غریب‌الحدث»: 
هفت. ۰۱۵۵ ۲۸۶ 

ابن برهان. یکی از مولفان اصول فقه: ۱۷۵ 

أبن نیمیه: ۸ ۰ ۳۷ ۲ 4° 
°<( ۷ ۱۳۳ 1 

ابن جبانی. معتزلی: ۱۰۰ 

ابن جریح. از نخستین مصنفان اسلامی: ۰.۲۲۳۲ 
اف 

ابن جلجل ‏ سلیمان 

این جنی» عنمان: ۲۰۸ 

ابن‌الجوزی, الوعظ: ۱۰۸ 

ابن حجر. حافظ عسقلانی: ۰۲۵۱ ۰۲۵۴ ۲۵۶ 

ابن حزم؛ ظاهری: ده, ۸۵ ۰۱۰۸ ۰۱۵۰ ۰۱۵۷ 
AVA ۰۱۷۳ AFA ۱۶۶ ۴‏ ۰۱۸۷ 
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ابن حزم ے ابوبکر حزمی 

این لحنفیه. محمدین علی: ۲۲۵ 

ابن خلدون: هفت, ۰۱۶ ۳۵ تا ۰۴۱ #۲۱۸۰ 
۸ ۴۸ تا ۱۵۰ ۰۲۶۲ ۰۲۷۷ ۰۲٩۰‏ 
۳۳۷۳۵/۸۳۲ 

ابن دهقان: ۸۰ 

ابن رشد. فیلسوف: ۳ «AQ FY‏ ۸۶. 

ابن الرّ بعری: ۳۰۶ 

ابن سبعین؛ فیلسوف: ۴۲. ۴۳ 

ابن سریح: ۲۳۳ 

این سعد. ملف طبقات: ۰۲۱۶ ۲۱۷ 

ابن سماعه: ۲۵۰ 

ابن سمعانی» ملف قواطع: ۱۷۷ 

ابن سیرین؛ محمد: ۲۳۱۰۲۱۸ 

ابن سینا. رئیس, فیلسوف: شش, هفت. ۰۱۷ 
۲۵ ۴۲ نا ۰۴۶ ۶۰ :۱ ۰۷۴ AY‏ ۸۸ ۳ 
۳۵۸ 

ابن‌الصلاح؛ ابو عمرو: مولف مقدمه در علم 

٩۴ ۳ حدیث:‎ 

عابدین» مؤلف ردالمختار الى الدرالمختار: 


۷ ۲۶۳ 
عباس, عبدالله» حبرالامه: ۰۱۲۸ ۱۳۲ 


۴۵ ۱۶۷ ۰۱۷۳ ۰۲۱۴ ۰۲۱۶ ۰۲۱۷ 
PIA ۰۳۰۱ ۲۶۱ ۰۲۴۸ ۲۳۹ ۲۲۵ ۲‏ 
ابن عبدالبر. مؤلف جاسع بیان‌العلم: ۰۱۳۴ 
۳۵ ۱۳۸ ۰۱۵۰ ۰۲۳۷ ۰۲۴۷ ۰۲۵۰ 
۷ ۳۱۷ 
ابن عبدالرزاق: ۲۲۰ 


ابن 


ابن 


۴ فهرست نام اشخاص 


ابن عربی: ۸۸ 

ابن عساکر + ابوالقاسم 

ابن علیه: ۱۸۲ 

ابن عیینه: ۲۴۱ 

ابن عم عبدالله: ۱۶۷, ۱۷۰, ۱۷۳, ۰۲۱۴ 
۹ ۹۶ ۳۱۹ 

ابن الفاکهانی: ۲۷۶ 

ابن فهر: ۳۳۸ 

ابن قتیبه دینوری: ۱۳۵, ۰۲۰۱ ۰۲۲۱ ۲۲۴ 
۳۲ ۳14 

ابن قشیری: ۱۷۵ 

ابن قیم‌الجوزیه: هفت, ٩‏ ۰۱۰۸ ۰۱۵۰ ۰۱۵۶ 
N° ۱۸۰ ۲‏ ۲۰۲ ۲۱۵ ۳۲۷ 

ابن مبارك ‏ عبداللهبن مارك 

ابن مسعود. عبدالله: نه ۰۱۷۰ ۰۱۷۳ ۰۱۸۲ 
۲۱ ۰۴ ۲۴ ۰۲۳۰ ۲۳۹ 

ابن مقفع: ۳۴۰ 

ابن نباتة مصری» شاعر: ۰۴۹ ۵١‏ 

ابن ندیم مؤلف فهرست: ۰۳۹ ۴۷» ۰۱۰۸ 
YEP YEY ۳۷ ۴‏ ۲۶۴, ۰۲۷۴ ۳۲۴ 

ابن هشام؛ مۇلف سيره : ۶۴ ۱۱ 

ابن وهب. عبدالله. از نخستین مصنفان: ۰۲۲۰ 
۳۳۲ 

ابو اسحاق ابراهیم فیروزآبادی شیرازی» مؤلف 
طبقات الفقها: ۰۱۷۲ ۲۷۵ 

ابو اسماعیل عبدالله‌ین محمد انصاری هروی: 
۶ ۳۱۴۳۵ 

ابوالبقاء. مولف کلیات: ۲۹۷ 

ابوبکرین ابی شیبه» بی‌مانند در جودت تصنیف: 
۳۳ 

ابوبکربن ثابت‌بن قره حرانی: ۱۷ 

ابوبکر جوزقی» حافظ: ۲۷۵, ۲۷۶ 

وی سس ا 

ابوبکر: ۰۱۷۳ ۲۱۵ ۳۱۶ 

ابوبکر صیرفی: ۲۵۳ 

ابوبکر محمدین مین فورك: ۱۰۷ ۲۲۵ 

ابوبکر محمدین طیب‌بن قاسم» باقلانی: ۰۱۰۰ 


۲ 


۳۲۷ ۰۳۲۵ ۸ 

ابوبکر محمدبن عبدالله: ۳۳۶ 

ابوبکر محمدین موسی‌بن یعقوب‌بن مأمون: 
۷۳ 

ابوبکر محمدین عبدالله‌بن عربی۴ ۱۳۴, ۲۳۶ 

ابوبکره. فيْعبن حارث» صحابی: ۱۷۳ 

ابوبکره (همان که عمر او را تازیانه زد): ۱۸۱ 

ابو تمام یوسف‌بن محمد نیشابوری: ۱۷ 

زره ابرا شیاین خالن: .۱۵۱ 

ابو جعفر منصوره عباسی: ۲۳۹. ۲۴۷ ۲۴۸ 

ابو جعفربن بویه. سلطان سیستان: ۱۰۶ 

ایوجهل‌ین هشام: ۱۱۸ 

ابو حاتم رازی: ۲۳۸ 

ابو حامد احمدین محمد اسفزاری: ۱۷ 

ابوالحسن اشعری: ۰۱۰۸ ۰۳۱۶ ۳۲۱ تا ۳۲۷ 

ابوالحسن‌بن فهر: ۲۳۸ 

ابوالحسن القاصری (العامری): ۱۷ 

ابوالحسین بصری» محمدبن علی‌بن طیب» 
مولف شرح‌العهد: ۲۷۸ 

ابو حمزه محمدبن ابراهیم بغدادی صوفی: ۴ 

ابوحنیفه: ۰۱۵۲ ۱۷۵, ۰۲۰۳ ۰۲۲۵ ۲۲۸, ۲۳۰ 
تا ۰۲۳۸ ۰۲۴۴ ۰۲۴۷ ۰۲۶۳ ۰۲۸۵ ۰۲۹۵ 
۷ ۳۲۱ 

ابوحیان توحیدی: هفت. ۰۴۳ ۰۸٩‏ ۰۲۸۶ ۲۸۸ 

ابو خراش, شاعر مخضرم, تابعی: ۲۰۴ 

ابو درداء: ۰۱۷۳ ۱۸۲ 

ابوذر غفاری: ۴ 

ابوریده. عبدالهادی: شش 

ابو زکریا یحبی‌بن صیمری: ۱۷ 

ابو زید احمدبن سهل بلخی: ۱۷ 

ابو زید دبوسی (نخستین مدون علم خلاف): 
۳۷۷ 

ابو زید عبدالرحمن جزولی: ۲۷۶ 

ابو سعید اپوالخیر: ۳ 

ابو سعید احمدین عیسی خراز: 


ابو سعید خراز بغدادی: ۴ 


۳ 


ابو سعید خدری» صحابی: ۱۷۳ 


وه و و ت و رس وج 


ابو سعید سیرافی» نحوی: ۱۰۰ 

ابو سفیان حرب‌بن امیه: ۱۱۸ 

ابو سلمه. تابعی: ۱۸۲ 

ابو سلیمان احمدین محمد خطابی: ۲۳۱ 

ابو سلیمان شحری, (سجزی): ۱۷ 

ابو سلیمان محمدبن معشر مقدسی: ۱۷ 

ابو سماك اسدی: ۱۲۳ 

او طالب وی نیرسن ا 

ابو طالب مکی: ۲۴۱ 

ابوالطفیل عامرین وائله: ۲۰۱ 

ابوالعباس مروزی: ۴ 

ابو عبدالرحمن احمدین بحبی» شافعی: ۵۲ 

ابو عبدالله صاغانی: ۲۴۷ 

ا عبدالله محمدین ابراهیم کتانی اصفهانی: 
۳۳/۸ 

ابو عبدالله محمدین احمد. کاتب خوارزسی, 
مؤلف مفاتیح‌العلوم: ۷۴ 

ابو عبدالله محمدبن تومرت: ۳۲۵ 

ابو عبیده: ۰۱۱۸ ۱۷۲ 

ابوعلی بن سینا -ه ابن سينا 

ابو عمر: ۱۳۵. ۲۹۷ 

ابو عمران جونی: ۱۷۰ 

ابو عمرو عثمان بن عبدالرحمن» تقی‌الدیسن 
شهرزوری > ابن‌الصلاح 

ابوالفتح شهرستانی سب شهرستانی 

ابوالفتح مطرزی: ۱۵۵ 

ابوالفرج اصفهانی: ۱۲۳ 

ابوالفرج» مفسر؛ ۱۷ 

ابوالفضل زجاج: ۱ 

ابوالقاسم. محشی مطول: ۵۳ 

ابوالقاسم انصاری: ۱۰۰ 

ابوالقاسم صاعدین احمد قرطبی, قاضی: ۱۰۶ 

ابوالقاسم بن عساکره حافظ: ۲۷۵. ۳۲۵ 

۱۷۶ خسن این قاعی:‎ yl 

ابو قتاده: ۱۶۳ 

ابو کامل فضیل‌ین حسینبن جحدری: ۱۷۰ 

این هار لاخ ین سه ابی ۲۰۲ 


۳۳۵ 


ابو محارب حسن‌بن سهل قمی: ۱۷ 

ابو محمد حسن همدانی: ۳۳ 

ابو محمد رامهرمزی: ۲۲۲ 

محمد عبدالل‌ین محمدین سعیدبن کلاب: 
۳۴ 

ابو مسعود انصاری: ۱۸۲ 


ابو 


ابو مصعب: ۲۳۹ 

ابوالمظفر طاهربن محمد اسفرایینی: ۰۱۳۷ 
۳۷ 

ابو منصور عبدالقاهربن طاهربن محمد 
بغدادی: ۱۰۸ 

ابو منصور محمد ماتریدی: ۷۶ YY‏ 

ابو موسی اشعری: ۱۷۳, ۰۱٩۱‏ ۲۱۵ 

ابو نصر سعیدبن ابی عروبه (از نخستین 
مصنفان): ۰۲۲۱ ۰۲۲۲ ۲۴۱ 

ابو عیم. مولف تاریخ اصبهان: ۰۲۱۹ ۰۲۲۰ 
۳۳۱ 

ابو هاشم‌بن محمد حنفیه: ۵ ۳۲۰ 

ابو هاشم صوفی: ۴ 

ابو هریره: ۰۱۷۱ ۰۱۸۲ ۰۲۱۲ ۰۲۹۶ ۳۱۸ 

ابوالولید طبالسی: ۱۷۰ 

ابو پوسف قاضی (یاور ابو حنیفه): ۲۲۸. ۲۳۴ 
۷ ۲۴۳ ۰۲۶۳ ۳۲۲ 

کت ۲۱۵۲۱۷۲ 

احمد امین بك: هفت. YF° YY °° FY‏ 

احمدبن حنبل: ۰۱۳۵ ۱۵۲, ۱۷۵» ۰۲۲۲ 
۵۱ ۰۲۵۴ ۰۲۵۸ ۰۲۶۱ ۳۲۶ 

احمدالزین: ۱۷۰ 

احمدین عبدالرازق مقدسی: ٩۰‏ 

احمدین علی: ۱۷۰ 

احمدین عمربن انس: ۱۶۵ 

احمدین عون‌الله: ۱۷۰ 

احمدین فتح: ۷۱۷۰ 

احمدین المودب ابو عبدالله الهروی: ۲۵۵ 

احمدین محمد: ۱۷۰ 

احمدین محمد طلمنکی: ۱۶۵ 

احمدبن علی‌بن مفری: فیومی: ۱۵۵ 


۳۳۶ فهرست نام اشخاص سس سس سس _ 


احنف‌بن قیس. رئیس بنی تمیم: ۲۳۰ 

۶۶ ۰۵٩ ۰۵۸ اخوان‌الصفا:‎ 

۱۰ ٩ ,۳ ارسطو, ارسطالیس, ارسطاطالیس:‎ 
AF AY .۴۶ .۴۴ EY ۳ ۲ AY ۰ 
۲۶۰ ۸ 

ارنست رنان: ۶ ۸۸ ٩‏ ۲۰ ۱۰۵ 

آزرق‌ین قیس: ۱۵۵ 

اسامین زید: ۱۸۶ ۱۸۷ 

اسپینوزا: ۱۱ 

اسحاق: ۷۱۳۱ 

اسماعیل: ۱۳۱ 

اسنوی. مولف تمهید: ۲۵۲ ۲۶۲ 

اعمش. سلیمان: ۳۳۳ 

A AY ٩۳ OF ۳ افلاطون. حکیم:‎ 

اقرع‌بن حابس: ۱۱۸ ۱۲۴ 

اکثم‌ین صیفی: ۱۱۸ 

ام سلمه: ۱۷۳ 

امام الحرمین, جوینی: ۰۱۰۰ ۰۱۷۷ ۱۵۴ ۱۶۱ 
۷ ۳۲۷ 

امرژالقیس. شاعر جاهلی: ۱۵۷ 

امیقبن عبد شمس: ۱۱۸ 

امیر محمد. مشهور به سنائی: ۱۰۶ 

انس‌بن عبدالاعلی: ۲۴۵ 

انس‌بن مالك خادم پیامبر(ص) و آخرین 
صحابی بصره: ۱۷۳, ۰۲۰۱ ۳۱۸ 

انس‌بن مدرك: ۱۱۸ 

انصاری. شیخ مرتضی: ده 

اوزاعی, عبدالرحمن‌بن عمرو: ۱۵۲. ۲۴۱ 

باقلانی ے ابوبکر: ۲۶۸ 

بحیراء راهب: ۱۱۷ 

بخاری» مولف صحیح: ۷۰ YY‏ 

بدرالدین محمدین عبدالله زرکشی: ۱۱۶۱ 

بدوی» عبدالرحمن: پنج 

۱۱٩ بروکلمان:‎ 

برهانالدین حلبی: YAY‏ 

بروکر: ۲ 

بربه: ۱۴. ۲۱. ۲۰۵ 


بریسون (ارونس = رونس) نوفیثاغوری: ۵, 
۶۴ 

بژاز کردری: ۲۱۸ ۰۲۳۷ ۲۵۰. ۲۵۳ 

بزدوی» فخرالاسلام. مژلف اصول فقه: هفت. 
ATT 41۹‏ ۱۷۳ ۷ ۱۴۳۳ 

بزرگمهر اسلام > سهل‌بن هارون 

بشربن سری: ۱۳۵ 

Na Us ik 

بغوی» ملف مصابیح‌السنة: ۲۰۰ 

بکر: ۱۵۵ 

بنی حنیفه: ۱۷۹ 

بنی ده ۱۶۳ 

بویطی, یوسف‌بن بحیی ابو بعقوب: ۲ ۲۵۳ 

بیضاوی, مولف‌التفسیر: ۳۰۲ ۳۲۷ 

بیهقی. مولف سنن‌الکبری: ۲۵۵ 

پواسون: ۲۸ 

بیکاویه: ۲۴ 

تا الدین ن تقی‌الدیین سبسکی. مولف 
طبقات‌الشافعیه: هفت. ۰۱۷ ۰۲۷۴ ۳۲۴ تا 
۳۶ 

تقی‌الدین احمدین علی مقریزی: ۰۳۷ ۳۸» 
۳ ۰ ۲ ۳۰۳ ۳۲۱ 
تا ۳۲۸ 

تنمان: ۰۲ ۵. ۱۰۵ 

تهانوی. محمدین علی: ۰۵۳ ۰۲۹۰ ۲۹۵ 

توحیدی > ابوحیان 

تیمور باشاء احمد: ۱۵۳ 

ثوری > سفیان‌بن سعید 

جابربن عبدالله, صحابی: ۰۱۷۳ ۰۲۹۶ ۳۱۸ 

جاحظ: هفت. ۰۳۴ ۰۴۸ ۱۲۰۰۱۰۰ ۲۲۵ 
۳۳۷ 

جارودین معاویه: ۲۵۳ 

٩۸ جالینوس:‎ 

جبائی. معتزلی: ۰ ۳ PYF‏ 


جبیربن مطعم: ۱۹۵ 


جریر: ۱۲۰ 

جریر بجلی: ۱۱۸ 

جریربن عبدالحمید, از نخستین مصنفان: 
۲ ۱۴۱ 

جعدین درهم: ۳۱۸ 

جعفر بن رییعه: ۳۸ 

جعفربن محمد(ع): ۰۲۲۵ ۲۹۷ 

جمال‌الدین اقفهسی: ۲۷۶ 

جمعه» دختر حابس ابادی: ۱۳۵ 

جمیل صلیبا: ۱۵ 

جهم: ۵ ۲۹۷ ۲۹۸ 

جوینی» ابو محمد عبدالله. رکن‌الاسلام (یدر 
امام الحرمین): ۲۷۶ 

حاجب‌بن زراره: ۱۳۴ 

حاجی خلیفه: ۰۷۲ ۱۰۸ 

حارث‌بن عبّاد ربعی: ۱۲۴ 

حاکم» ملف مستدرك: ۰۲۵۱ ۲۷۵ 


0 دختر 0 : ۱۲۵ 


حربن قیس‌بن حصن‌بن حذیفه: ۱۸۹ 
حرملة: ۰۲۵۲ ۲۵۵ 
نیشابوری؛ ۲۷۵ 


حسن پصری: ۱۵۲, ۰۲۰۲ ۰۲۰۳ ۰۲۱۸ ۰۲۲۲ 
۳ ۰۲۳۱ ۳۱۹ 

حسن‌بن زياد للژی: ۲۳۴ 

حسن بن صالح‌بن حی ایو عبدالله: ۳۳۴ 

حسن صدیق‌خان: ۴۰ 

حسن‌بن محمدبن حنفیه: ۳۳۰ 

حسین‌بن محمدبن حسن دیار بکری» مؤلف 
تاريخ الخمیس: ۱۹۵ 

حسینی بك احمد: ۱۲٩۹‏ 

حطان‌بن معلی» از شعرای حماسه: ۲۰۶ 

حطیئه, شاعر: ۱۹۶ 


۳۳۷ 


حمادین ابی سلیمان: 

حمادین اسحاق: ۱۳۳ 

حمادین زید: ۱۷۰ 

حمادین سلمه (نخستین جمع‌کننده حدیث در 
بصره ): TTY‏ ۱۳۱۴۳۲ 

حنین‌بن اسحاق: ۷ ۱۰۷ 

خالدین ارطاة کلبی: ۱۱۸ 

خالدین مالك: ۱۱۸ 

خالدین ولید: ۱۵٩‏ 

خالدبن بزیدبن معاویه: ۰۴۷ ۴۸ 

خصئله, » دختر عامر: ۱۲۳ 

خضری» محمد: ۱۸۲ ۰۲۱۴ ۲۲۰ ۲۲۶ ۲۲۸ 

خضیری» محمود: پنج» ۵۲ 

خطیب بغدادی: ۰۲۲۱ ۲۵۱ ۲۵۲ 

خفاجی. مولف اسرارالفاصاحه: ۱۴ 

خلیل‌بن احمد: ۲۶۰ 

خمینی» امام روح‌اللهالموسوی: هشت. نه 

خوارزمسی» ابسو عبدالله محمد, مولف 
مفاتیح العلوم: ۷۴ 

خوارزمی» جمالالدین» مؤلف ale‏ هفت» 
۷ ۹۸ 

دارمی. مولف سنن: ۱۶۸ 

داروردی, عبدالعزیزین محمد: ۱۸۲ ۲۲۳ 

دانیال دو فوا: ۲۷ 

داود اشتروس: ۱۲ 

داودین على اصفهانی: ۱0۵۲ 

دهلوی. مولف حجةالله البالغه: ۰۱۶۷ ۰۱۷۵ 
TYA ۲۰۲ ۰‏ 

دوگا: ۰۱۰ ۰۱۱ ۱۲ 


دوبور: ۱۴ 


1 ۳۰ 


دیتریسی: ۰۵۵ ۵۷ 
دینوری: نه 
دکوان: ۳۴۳۷ 


۸ فهرست نام اشخاص 


دوالنون مصری: ۴ 

.۲۵۲ .۲۳۴ ۱۶۶ ٩۷ رازی. فخرالدین:‎ 
۰.۲۹۵ ۰۲۹۴ ۰۲۶۱ ۰۲۶۰ (EO ۶ 
۳۲۷ ۵ 

راغب اصفهانی: ۰۱ ۰۱۱۶ ۱۶۳. 

رباب السبتی: ۱۸۷ 

ربیع» از اصحاب شافعی: ۲۴۵ ۲۵۳ 

۰۲۲۲ از اولین مصنفان در مصر:‎ E 


ربیعهء قبیله: ۱۲۴ 

ربيعة بن ابی عبدالرحمن, ربيعهُ رأی: ۵۵ 
N °‏ 

ربیعین حذار اسدی: ۱۲۰ 

ربیعةبن سوار قاضی: ۲۳۱ 

ربیعةین مخاشن: ۱۲۴ 

رجاءین ابی سلمه: ۱۸۲ 

رقبةبن مصقله: ۲۳۷ 

روح‌بن عباده: ۲۲۲ 

رونس .ه بریسون 

زبیرین عوام: ۱۷۳ 

زرکشی, مولف بحرالمحیط: ۰۲۶۱ ۰۲۶۹ ۲۷۸ 

زعفرانی: ۲۵۲ 

زمخشری» مولف کشاف: ۰۱۲۷ ۰۲۹۹ ۳۰۲ 

زهری» محمدین شهاب. از نخستیسن 
جمع‌کنندگان حدیث: ۰۱۹۹ ۰۲۱۷ ۰۲۱٩‏ 
۷۱ ۲۳۹ 

زیدین ثابت: ۰۱۷۳ ۰۱۸۵ ۰۱۹۰ ۰۱۹۱ ۰۲۱۴ 
۳۶ 

زیدین علی: ۰۲۲۳ ۰۲۲۴ ۲۲۵ 

زیدین عمروین نفیل: ۱۱۶ 

ژوستین ین: ۱۳۲ 

سانتلانا: ۱۴۴ 

سبکی ے تاج‌الدین 

ساوی: ۵۴ 


سل دختر عامرین ظرب: ۱۲۳ 


سرکیس, مژلف معجم‌المطبوعات العربیه: ۸٩‏ 

سری سقطی: ۴ 

سعدین ابراهیم: ۲۱۹ 

سعدین ابی وقاص» صحابی: نه ۰۱۷۳ ۱۸۱ 
۱۸۲ 

سعدالدین تفتازانی: ۰۲۹۱ ۰۲۹۲ ۰۲۹۳ ۲۹۵ 

سعیدین ابراهیم: ۱۸۲ 

سعیدین ابی عروبه > ابوالنصر 

سعیدین مسیپ: ۰۲۰۲ ۲۲۲ ۲۲۹ ۰۲۳۰ ۲۳۱ 

سعیدین منصور: ۱۶۵ 

سعیدین هارون, کاتب: ۴۸ 

سفیان‌بن سحبان: ۲۵۰ 

سفیان‌بن سعید وری: ۰۴ ۰۱۵۲ ۲۲۴۰۰۲۲۲ 
۵ ۲ ۰۲۳۹ ۰۲۴۱ ۲۴۲ 

سفیان بن عیینه: ۲۲۲, ۰۲۲۴ ۲۴۵ 

سفیان مجاشع: ۱۳۲ 

سقراط: ۹۸۵ 

سکتسواری» بوسنوی, علاءالدین, مژلف 
محاضرةالاوائل و مسامرة‌الاواخر: ۰۴ ۲۲۴ 

سلمء ریس بیت‌الحکمه: ۴۸ 

سلمان فارسی: ۱۷۳ 

سلمی‌بن نوفل: ۱۲۴ 

سلیطبن کعب‌بن پربوع: ۰ 

سلیم‌بین عر (نخستیسن قاضی ثبتكنندة 
قضارت‌ها): ۲۲۴ 

سلیمان‌بن حسان, ابن جلجل: ۱۰۷ 

سلیمان‌پن حسن» طبیب اندلسی: ۱۰۶ 

سمرَة: ۱۸۱ 

سندوبی» ادیب: ۴۸ 

سهل‌بن سعد ساعدی, آخرین صحابی مدینه: 
۳۰۱ 

سهل‌بن هارون. رئیس بیت‌الحکمه: ۴۸. ۴۹ 

سید شریف علی‌بن محمد جرجانی: ۰۷۱ ۱۸۶. 
۶ ۲۹۰ ۲۹۱ 

سید محمد» شکری آلوسی: ۰۱۱۸ ۰۱۲۲ ۰۱۲۴ 
۱۳۵ 


سید مصطفی عروسی, محشی شرح رساله 


اا و ج تن 


قشیریه: ۳ 

سیف‌الدین آمدی: هشت., ده ۰۱۵۷ ۰۱۵۸ 
AYO ۴‏ ۰.۱۸۰ ۱۸۶ 

سیوطی, جلال‌الدین: ۴. ۲۱۷, ۲۲۴ ۰۲۵۹ 
۶ ۳۱۳ 

شارلمان» معاصر هارون‌الرشید: ۲ 

شاطبی, مؤلف اعتصام: ۱۲۷» ۱۸۵, ۰۱۸۹ 
۱۹۸ 

شافعی, محمدبسن ادریس: ده» ۰۱۲۸ ۰۱۳۲ 
AF AA ۷۵ ۷۲‏ ° ۰۲۲۵ 
۸ ۰۲۳۳ ۰۲۴۵ ۰۲۴۷ ۲۴۹ تا ۲۷۷ 

شداد بن اسودبن عبدشمس (مرثیه‌گوی قریش 


۱ روز بدر): : ۱۲۵ 
شعبةبن حجاجین ورد: ۱۷ ۲۹۷۱۸۲ 


شعبی, عامربن شرحبیل: ۰۱۵۸ ۰۲۱۵ ۰۲۳۰ 
e‏ 


شموبلدرز: ۱۰ 

شهرستانی» مۇلف ملل ۳1 نحل: شش هفت» 
AR ۸۶ ,۴۱ ۱۳۲ ۷‏ ۱۰۵ ۰۱۰۸ ۳۲۵ 
نیل‌الاوطار: ده ۱۵۶ ۰۱۶۱ ۲۶۸ ۲۶۹ 

صاعدین احمد. ابوالقاسم. مولف طبقات‌الامم: 
FFU‏ ۴۰ ۰۱۰۶ ۰۱۰۸ ۱۱۷ 

صالح‌بن حی: ۲۷۴ 

صبیع‌ین عسیل تمیمی: 

ضر دختر لقمان ا خواهر او ۱۳۵ 

صدرالدین محمدین ابراهیم شبرازی» مۇلف 
اسفارالاربعه: ۰۶۲ ۸۸ 

ی قاضی شمس‌الدین: 
۰ ۲۶۲ 


۱۹۶ MAY : 


۴۹ ۶ 


ضمرة لق مر +۱۲۴ 
طاش کبریزاده: هفت» ۷۷ #۰ AY‏ 4۶ 
۸ ۴۶ ۲۶۳ ۲۹۳ ۳۰۳. ۳۱۹ ۳۲۳ 


طاوس‌بن کیسان (از اولین فقیهان یمن): ۰۲۰۲ 
۳۸ 

۱۱۳۲۱۱۸۰۱۲۷ طبری» محمدین جریر:‎ 
°1 «I0 AAY AFF 

طلحةبن زبير: ١۷۳‏ 

طلحةبن عبیدالله. صحابی: ۷ 

طلحین محمدین جعفر: ۲۶۳ 

طلحه نسفی: ۷۱۷ 

O 

طوسی -+ نصیرالدین 

ظهیرالدین ابوالحسن بیهقی, ملف تاریخ 
جکماءالاسلام: ۱۸, ۱۰۷ 

عایشه: ۳ ۷۱۹۰ ۲۱۲ ۳۱۸ 

عاص بن وائل: ۱۲۴ 

عاصم: ۵۵ 

عامربن طفیل: ۱۱۸ 

عامربن ظرب عدوانی 

عبادةبن صامت: ۱۷۳ 

عباس بن عبدالمطلب: ۱۵۹ 

عباس بن ولید: ۴۷ 

عبدالجباربن احمدبن عبدالجبار همدانسی 
اسدابادی» قاضی: ۰ ۷ VA‏ 

عبدالرازق, مصطفی, مولف کتاب حاضر: بنج 

عبدالرحمن‌بن ابی زناد: ۴۲۳ 

عبدالرحمن‌بن زیدبن اسلم: ۲۰۲ 

عبدالرحمن شافعی: ۲۵۰ 

عبدالرحمن‌بن عبدالله: ۱۷۰ 

عبدالرحمن‌ین عوف: ۳ ۱۷۳ ۱۸۴ 

عبدالرحمن‌بن مهدی: ۲۶۰ 

عبدالرزاق (از نخستین مصنفان من( ۲۴ 

عبدالرزاق‌بن زرق‌الله خلف زسعتی: ۱۰۸ 

عبدالعزیزین عبدالله‌ین ابی سلمه ماجشون (از 
نخستین موطأً: نویسان): ۲۳۹ 

عبدالعزیز بخاری» مؤلف کشف‌الاسرار: ۰۲۳۵ 
۳۳۳ 

عبدالله‌بن ابی آوفی, آخرین صحابی کوفه: 
۳۰۱ 


۱۳۴ AYY ۱۲۰ + 


۰ فهرست نام اشخاص 


عبدالله‌ین ابی جعثر: ۲۱۸ 

عبدالل‌ین ادریس: ۱۸۲ 

عبداللەبن اسعد یافصی يمنى» مولف 
مراةالجنان: ۱۶۱ 

عبدالله‌بن بسر آخرین صحابی شام: ۱۷۸ 

عبدالله‌ین دینار: ۲۱۹ 

عبدالله‌بن رباح: ۱۷۰ 

عبدالله‌بن ربیع: ۱۸۸ 

عبدالله‌ین زبیر: ۰۱۷۳ ۲۰۲ 

عبدالله‌بن سلام: ۱۷۵ 

عبدالله‌ین عبدالرحمن: ۱۶۵ 

عبداللهبن سعد. مختصركنندة طبقاتالحکماء: 
۱۰۶ 

عبدالل‌ین عمروبن عاص: ۱۶۵. ۰۱۷۳ ۲۰۲ 

عبدالله‌بن مبارك (از اولین مصنفان خراسان و 
مرو): ۰۲۴۱ ۲۴۴ 

عبدالل‌ین یوسف: ۰۱۷۰ ۲۷۶ 

عبدالملك‌بن عبدالعزیز جریح بصری (از 
نخستین مصنفان): ۲۲۱ 

عبدالمك‌بن مروان: ۳۱۸ 

عبدالملك‌بن میسرة: ۱۷۰ 

عبده, محمد: ۰۵۴ ۰٩۳‏ ۰۱۱۶ ۰۲۹۳ ۳۲۸ 

عبدالوهاب‌بن عیسی: ۱۷۰ 

عبید:السلمانی: ۱۸۳ 

عثمان‌بن حویرت: ۱۷۶ 

عثمان‌بن عفان: ۰۱۷۳ ۱۸۳ تا ۱۸۵ ۰۲۰۴ 
۳۷ 


عزالدین عبدالسلام: ۳۳۵ 
عضدالدین ایجی: ۲۹۰ تا ۰۲۹۲ ۰۲۹۵ ۳۲۷ 
عطاء خراسانی: ۲۱۸۱۸۲۰۱۱ 

عطاءبن رباے: ۲۰۴۲, ۰۲۰۲ ۰۳۱۸ ۲۲۲ 
عطاءبن بسار: ۳۱۹ 

عقبةبن عامر: ۳۱۸ 


عقیل‌بن ابی‌طالب: ۱۹۵ 
علاءالدین حنقم : ۲۷۶ 
الدرالمختار: ۹٩‏ 


علی‌بن ابیطالب(ع): ۰۱۴۵ ۰۱۶۵ ۰۱۷۳ ۱۸۳ 
تا ۰۱۹۲ ۰۲۰۴ ۰۲۱۵ ۲۲۵ ۰۲۹۶ ۳۱۷ 

علی‌بن احمد خلنجی: ۲۳۸ 

علی‌بن حسین(ع): ۳۳۵ 

علی‌بن حسین رازی: ۲۵۰ 


عماربن باسر: نه 13۹2:2۱۷۳ ۱۹۷ 

عمرین اسحاق: ۱۶۷ 

عمربن خطاب: ۱۵۵ ۱۶۷ ۱۷۳ ۱۷۹ تا 
۶ ۳۱۷ ۰۲۱۴ ۳۱۶ 

عمرین شعیب: ۳۴ 

عمربن عبدالعزیز: ۲۱۸ تا ۰۲۲۰ ۰۲۲۶ ۳۱۸ 

عمران‌بن حصین: ۱۷۳ 

عمروبن پر بوع: N‏ 

وی خمعةالدوسی: ۲۲۴ 

عمروین عاص : ۱۳۴ 

عمروبن :۲۲۱۸۲۹۷ 

عوام‌ین حوشب: ۳۰۱ ۱ 

عون‌بن سلیمان حضرمی: ۲۱۸ 

عیاض‌بن موسی یحصبی, قاضی: ۱۰۷ 

عیسی‌بن مریم: ۴ TY‏ ۳۱۵ 

عیسی‌بن ابان: ۲۵۰ 

عیسی‌بن زید: ۲۲۴ 

عیسی الوسطی: ۱۶۵ 

عييّْةبن حصن: ۱۸۹ 

۰۲۵۸ ۰۲۲۲ ۰۱۰۸ AVY AY ۴۴ ۴ غرالی:‎ 
۳۲۷ FTO ۷ نا ۲ج‎ ۷ ۷ 

غیلان دمشقی: ۰۱۳۷ ۰۳۱۸ ۳۱۹ 

غبلان‌بن سلمة: ۱۳۴ 


ی سس بت حیبست سیب 


غیلان الشعوبی سه علان 

فارابی: هنت. ۱۷ ۰۲۵ ۴۲ تا ۰۴۴ ۵۲ تا ۵۸ء 
AF AF ۱‏ ۰۲۸۱ ۰۲۸۶ ۲۸۸ 

فاطمه( ع): ۳۱۳۴ 

فرانز شمیدت: ۱۴۴ 

فرج زکی کردی: ۱۵۶ 

فرقد: ۲۵۰ 

فضل‌بن سهل: ۴۹ 

فضل‌بن محمدین حرب مدنی: ۲۳۹ 

فهری: ۱۷۰ 

فيلو ینوس بوحنا: ۳> ۱۷ 

ی محمدبن ابی‌بکر: ۱۶۷ 

صح حنبلی: ۱۶۰۱ 

ِ ابوالطیب: ۱۷۷ 

. قاضی عبدالجبار > عبدالجبار 

قاضی عیاض: ۳۲۰ 

قتادةبن دعامه: ۰۱۲۷ ۲۱۶ 

قتیله , دختر نضربن حارث: ۱۶۱ 

قحطان: ۱۶ 

قرطبی: ۱۷۵ 

قس‌بن ساعده ایادی: ۱۳۶۱۱۷ 

قصی‌بن کلاب: ۱۲۰ 

قعقاع‌بن زراره: ۱۱۸ 

قفطی: ۰۳۹ ۱۰۶, ۱۲۰ 

قلمس کنانی: ۱۳۴ 

قیصر روم: ۱۱۶ 

کارادو وو بارون: ۰۱۴ ۰۱۴۱ ۱۴۳ 


کریستین سن: ۶ ۲۰ 


کریمر, وون: ۱۴۵ 
کعب‌الاحبار: ۱۷۵ 


۱۳۱۲۲۱۱۲۵ AVES 
ِ ۱ 

کوزان: ۲ 

YY 

گرفینی: ۲۲۳ 

گلدزیهر: ۴ ۱۴۷, ۲۲۳۳ تا ۲۲۶, ۰۲۳۱ 
۶۲ 


۳۴۱ 


گوبینو: ۲۷ 

گوتییه: ۰۱۴ ۰۱۹ ۲۱ 

لا 

لژی‌بن غالب: ۱۲۰ 

لبیدین ربیعه: ۱۲۰ 

لطفی سید باشا: ۱۴ 

لفمان‌بن عاد: ۸۱۴۰ ۱۳۲ 

لقیم‌بن لقمان: ۱۲۰ 

لیث» لغت‌شناس: ۱۶۰ 

ماسینیون: ۵ ۴۲ 

مالك‌بن انس: ۳۵ ۰۱۵۲ ۰۱۸۲ ۰۲۰۳ ۰۲۱۷ 
۹ : ۰۲۲۳ ۰۲۲۹ ۰۲۳۵ ۰۲۳۹ ۰۲۴۰ 
۵ تا ۲۵۰ ۲۹۷ 

مالك‌بن جبیر: ۱۳۴ 

مالك‌بن نویره: ۱۳۲ 

مأمون: ۰۴۲ ۴۸ 

مبشربن فاتك: ۱۰۷ 

مجاشعبن دارم: ۱۰ 

مجاهد. از موالی ابن عباس: : ۱۲۷ ۲۳۲ 

محب‌الله بهاری» مۇلف سلمالعلوم: or:‏ 

محفوظبن ابی توبه: ۲۵۱ 

محمد(ص): ۲ ۴. AV‏ ۱۲۵ تا ۰۲۵۰ ۲۵۳ تا 
۴ ۲۶۶ تا ۳۰۰ 

محمدین ابراهیم وزین مؤلف برهان قاطع: ۳۰۴ 

محمدبن اسحاق: پیشرو در تدویسن مفازی: 
FA ۷ ۶‏ 

محمدین حسن. راوی موطاً از مالك: ۱۳۱۱ 
۳ 

محمدین حسن‌بن زباله: ۲۱٩‏ 

محمدبن حسن شیبانی, از یاوران ابوحنیفه: 
۲۸ ۲۳۴ ۰۲۳۷ ۰۲۴۷ ۲۴۹ تا ۰۲۵۳ 
AV ۴‏ ۳۲۲ 

محمدین حکم: ۳۴۹ 

محمدین حنفیه: ۲۹۶ 

محمد خضری > خضری 

محمدین خلف مرزبان: ۱۲۳ 

محمدین سعید: ۱۷۰ 


۲ فهرست نام اشخاص 


محمد شفیع: ۱۸ 

محمدین صالح ابهری: ۱۹۳ 

محمدین عبدالل‌بن محمد شیبانی: ۲۷۵ 
محمدین عبدالله اپوبکر صیرفی: ۴ ۲۷۶ 


۲۷۶ ۷۵ 

محمدبن علی‌بن حسین‌بن علی(ع): ۲۲۵ 

محمدین علی» ابن دهان» مولف تقویم‌النظر: 
۳۶۵ 

محمدین علی خطیبی زوزنی: ۷, ۱۰۶ 

محمدین عمر: ۱۸۲ 

محمدین فضیل‌بن عزوان (از نخستین مژلفان 
در کوفه): ۲۲۲ 

محمد کرد علی: ۰۱۹۵ ۱۹۸ 

محمد مبین. ملف مرآةالشروح: ۵۳ 

محمدین مسلمه: ۰۱۸۱ ۲۱۴ 

محمد بسن نوع (از نخستین تدوین‌کنندگان 
حدیث): "۳۳ 

محمدبن یعقوب, سنائی نیشابوری, اصم: ۲۵۶ 

محمود خضیری + خضیری 

مخرمةبن نوفل: ۱۹۵ 

مرزبانی. مؤلف اخبار المتکلمین: ۱۰۷ 

مرغینانی: ۲۳۵ 

مروان طاهری: ۲۴۷ 

مروان‌بن محمد: ۳۱۸ 

مرّنی (یاور شافعی): ۰۱۴۵ ۰۱۶۶ ۰۲۵۰ ۲۵۳ 
۵۵ ۲۶۰ ۲۷۶ 

مسعودی, مژلف مروج‌الذهب: ۱۰۷ ۱۱۷ 

مسلم‌بن حجاج. مولف صحیح: ۰ AYY‏ 
١‏ 

مسلم قبطی: ۳۸ 

مسیب‌بن رافع: ۱۹۹ 

مشلمه كذاب: ۱۷ 

مصعب‌بن عبدالله زبیری: ۰۱۳۴ ۰۲۴۵ ۲۹۷ 

معاذین جبل» صحابی: ۱۳۸ ۱۶۴ ۱۶۵ 
۷۳ ۲۱۵ 


معاویه: ۰۱۷۳ ۱۸۲ ۰۲۲۴ ۳۱۷ 

معبّد جهنی: ۰۱۳۷ ۰۳۱۸ ۳۱۹ 

ی 

معمربین راشد صنعانی (از نخستین 
جمع‌کنندگان حدیث): ۰۲۲۱ ۲۲۲ ۲۴۱ 

معن‌بن عیسی: ۱۸۲ 

مغیرین شعبه: ۱٩۱‏ 

مقاتل (مفسر): ۲۳١‏ 

مقدسی (فیلسوف): ۹۰ 

مقریزی (فیلسوف): ۹۰ 

مقریزی > تقی‌الدین 

مکحول (فقیه اهل شام): ۰۲۰۲ ۲۱۸ 

منصور: ۲ 

مُنك: ۱۱ 

مهدی عباسی: ۲. ۰۲۲۴ ۲۴۸ 

مهلب. از استادان بن حرم: ۱۶۵ 

موسی: ۹۷ 

موفق‌بن احمد مکی حنفی: ۲۳۲, ۲۶۳ 

میدانی» مولف مجمع‌الامثال: ۱۳ 

میمون‌بن مهران: ۱۹۹ ۰۲۱۶ ۲۱۸ 

نابغه ذبیانی» شاعر: ۲۰۷ 

ناجی, البینو: ۵۲ 

نافع: ۳/۸ 

نخعی. ابراهیم‌بن یزید (فقسه کوفه): 41 
۲ ۲ ۰ ۳۰ ۲۳۱ ۲۳۴ 

نرّال‌بن سبره: ۱۷۰ 

نشار» علی سامی: پنج» شش 

نصربن حجاج: ۱۸۲ 

نصیرالدین طوسی: ۹¥ 

نعمان‌بن حارث غسانی: ۲۰۷ 

تلینی: کارلو: ۳۲:۱۵ 

نووی» محیی‌الدین ابوذکریا بحیی: ۹۸, ۲۴۵ 
۳ ۲۵۵ ۲۵۶ 

هارون‌الرشید: ۲. ۴۸ 

هراکلوس (هرقل): ۱۴۲ 

هاشم‌ین عبد مناف: ۰۱۱۸ ۱۲۴ 

هذیل: ۲۴۵ 


هرم‌بن قطبةبن سنان: ۰۱۱۸ ۱۲۰ 

هشام‌بن عبدالملك: ۰۲۱۸ ۰۲۹۶ ۳۱۸ ۳۱۹ 

هشام‌بن عر وه (از نخستین مۇلفان): ۳۳۳ 

هشیم‌بن بشیر سلمی (اولین مصنف در وا سط 
۲ ۲۴۳۱ 

هلال الرأی‌بن بحیی مصری:۱۵۵ 

هند دختر خن ایادیه: ۱۳۵ 

هورتن: ۱۴ ۲۱, ۲۲ 

هیثم‌ین جمیل: ۳۳۲ 

واتلقبن اسقع: ۲۰١‏ 

واصل‌بن عطاء: ۳۲۰ ۳۲۱ 

وافدی, مولف مغازی: ۲۰۱ 

ورقةبن نوفل: ۱۱۶ 

وکیع‌بن جراح: ۱۳۵ 

ولیدبن مسلم (از نخستین مصنفان شام): ۲۲۲ 


۳۴۳ 


و موریس: A۴‏ ۴ ۱۰۵ 


ن سعید: ۳۹ 

یحبی‌بن کثیر (فقیه اهل یمامه): ۲۰۲ 
بحبی نحوی: ۱۷ 

بحبی‌بن بحیی: ۱۷ 

بزیدین ابی حبیب: ۲۱۸ 

برید: ۱۱۸ 

یعقوب‌بن اسحاق الکندی > کندی 
یعقوبی: ۱٩۹۷‏ 

یعْمربن عوف شداخ کنانی: ۱۲۴ 
پوسف‌بن عمر: ۲۷۶ 

یوسف‌بن بعقوب‌بن ماجشون: ۱۹۹ 


(کتابنامه) 


آریایی‌ها. از پواسون: ۲۸ 

الابانة عن اصول الدیانه. از اشعری: ۳۲۲ 

ابجدالعلوم. از صدیق‌خان: هفت. ۰۴ ۴۱ ۰۸۱ 
«AY‏ ۲۳۷ 

ابطال‌الاحسان» از شافعی: ۰۲۵۵ ۲۶۱ 

ابن رشد و مکتب او از رنان: ۰۸ ۸ ۱۰۵ 

اتمام‌الدرایه لقراء النقایه. از سیوطی: ۲۵۹ 

اجازه. از شافعی: ۲۵۶ 

احصاءالعلوم از فارابی: هفت. ۲۸۱ تا ۰۲۸۸ 
۳۵۹ 

احکام‌القرآن. از شافعی: ۲۵۵, ۲۶۱, ۲۷۶ 

احکام. از آمدی: هشت. ده ۸۱۵۷ ۱۶۲ 
۴ ۷۳ تا ۱۷۶. ۱۸۵ 

احکام. از این حزم: ده ۰۱۵۰ ۰۱۵۷ ۱۵۹ 
۴ ۷۷ ۱۸۷ ۰۱۹۱ ۲۲۱ 

احیاء علوم‌الدین. از غرالی: ۳۳۲ 

اخبار الحکماء: شش, هفت» ۰۱۸ ۲۷۸ 

اخبارالمتکلمین, از مرزبانی: ۱۰۷ 

اخبارالطوال, از دیئوری: نه 

اخبارالعلماً باخبار الحکماء از قفطی: ۰۳۱ ۰۳۹ 
۰ ۴۴ ۸۰۶ ۱۲۰ 

اختلافالحدیث. از شافعی: ۰۲۵۵ ۲۶۱ ۲۷۶ 

اختلاف‌الشافعی مع محمدبن حسن, از شافعی: 
۲۵۵ 

اختلاف‌العرافیین, از شافعی: ۲۵۵ 

الاختلاف فی‌اللفظ والرد علی‌الجهمية و 
المشبهة. از أبن قتیبه: ۱۳۵ 

اختلاف مالك و الشافعی, از شافعی: ۲۵۴. 
۲۵۵ 


اخلاق نیکوماخوس. از ارسطو ترجمة لطفی 
سید: ۱۴ 

ادارةالاسلامية فی عرّالعرب. از کرد على با 
۵ ۱۹۸ 

الادب والانشاء» از توحیدی: ۲۸۷ 

ادب‌القاضی. از محمدین حسن: ۲۳۷ 

ارشادالفحول, از شوکانی: ده ۰۱۵۶ ۰۱۶۱ 
۵ | ۰۱۷۷ ۲۲۸ 

اسرارالفصاحه. از خفاجی: ٩۲‏ 

اسفارالاربعة. از صدرالدین شیرازی: ۶۲ ۸۸ 

اسماءالحکماء و تراجمهم: ۱۰۶ 

اصول‌الفقه» از بزودی: هفشست. ۰۱۳۲ ۰۱۳۷ 
۷ ۲۴۳ 

اصول‌الفقه. از محمدبن حسن شیبانی: ۲۶۳ 

الاعتصام. از شاطبی: ۱۲۸, ۰۱۸۵ ۰۱۹۰ ۱۹۸ 

اعلامالموقعین, از ابن قیم جوزیه: ۱۳۶, ۱۵۰ 
N° ۶‏ ۱۹۹, ۰۲۰۲ ۲۱۴ تا ۰۲۱۶ 
۳۳ 

آغانی» از ابوالفرج اصفهانی: ۱۲۳ 

الجام‌العوام عن علم‌الکلام. از غزالی: ۳۰۷ 
۳۲ 

الا از شافعی: ۰۲۵۵ ۲۵۹ ۲۶۷ 

الامتاع و الموانسته. از توحیدی: هفت» ٩۰‏ 

الانتقاء. از ابن عبدالبر: ۰۲۳۸ ۲۴۲ ۲۴۴. 
۵ ۰۲۵۰ ۲۵۲ 

الاصاف (دربارة علل اختلاف آراء مسلمین) 
از بطلیوّسی: ۲۰۲. ۲۰۵ 

اوائل. از سیوطی: ۴. ۲۲۴ 


۳۴۵ فهرست منابع 


بحث فی‌الفلسفة الالهیه لابن سیناء از دکتر 
صلیبا: ۱۵ 

بحرالمحیط فی اصول‌الفقه» از زرکشی: ۰۲۶۱ 
4۹ ۲۷۵ ۲۷۸ 

برهان‌القاطع» از محمدین ابراهیم وزیر: ۳۰۴ 

بصائرالتصیربه. از ساوی: ۵۴ 

بلوعالعرب. از آلوسی: ۰۱۱۸ ۱۲۲ ۱۲۴ 

بیان‌الغرض, از شافعی: ۲۵۵ 

البیان والتبیین» از جاحظ: هفت. ۰.۳۴ ۴۸ء 
۱۳۰ 

۱۱۳ سر‎ SS 

تاج‌العروس. از زبیدی: ۲۸۶ 

تاریخ اصبهان, از ابو نعیم: ۰ ۲۲۱ 

تاریخ بغداد» از خطیب بغدادی: ۲۵۱ 

تاریخ‌التشریع الاسلامی» محمد خضری: ٩‏ 
۰٩ YF ۲۲۳۰ ۲۷ ۴ ۲ ۲‏ 

تاریخ حکماء» از شهرستانی: ۱۰۵ 

تاریخالحکما, از قفطی (تلخیص زوزنی): ۰٩۰‏ 
۶ 

تاریخ حکماء الاسلام از بيهقى (تتمة 
صوان‌الحکمه): شش, هفت» ۰۱۸ ۱۰۷ 

تاریخ الحکماء. از صاعد (صوان‌الحکمة): ۱۰۶ 

تاریخ | لخمیس» از حسین ديار بکری: ۱۹۵ 

تاریخ‌الذهبی الکبیر از ذهبی: ۲۵۵ 

تاریخ زبان‌های سامی, از رنان: ۸ 

تاريخ صوانالحكمة + صوان‌الحكمة: ۱۰۶ 

تاریخ فلاسفة و متکلمین اسلامی, از دوگا: ۱۰ 

تاریخ فلسفه. از بریه: ۱۴ ۲۱ 

تاریخ فلسفه در اسلام. از دوبور: ۱۴» ۱۰۵ 

تاریخ فلسف قرون وسطی, از ولف: ۱۴ 

ات نجوم اسلام» از نلینو ترجمه احمد آرام: 
۱ 


تأویل مختلفالحدیت. از ابن قتیبه: ۰۱۳۵ 
۳۰۲ 

تبصیر فی‌الدین» از اسفرایینی: ۰۱۱۳۷ ۱۳۱۷ 
۳۸ 

تبیسض الصحیفه: ۳۴۰ 


ی ها دص ویب تج سبح 


تتمة صوان‌الحکمه سه تاريخ حکماءالاسلام: 
۸ ۱۰۶ 

تحصیل‌السعاده. از فارابی: هفت» ۵۵, ۰۵۶ ۸۶ 

تدبیر منزل, از بریسون (رونس): ۶۴ 

تذکرةالحکماء: ۱۰۶ 

ترتیبالمدارك فی طبقات المتکلمین, از قاضی 
عیاض: ۱۰۷ 

تسم رسائل. از ابن سیتا: ۰۶۱ ۶۶ 

التعرّف لمذهب اهل‌التصسوف فیمن نشر 
علوم‌الاشارة کتبا و رسائل: ۳ 

تعریفات» از جرجانی: ۰۷۱ ۰۲۱۰ ۲۸۶ 

تعلیق الکیاء از کیا هراسی: ۱۷۷ 

تعلیق ممجد برموطاء: ۲۲۷ 

تعلیقات, از فارابی: هفت» ۵۸ 

تفسیر زمخشری: ۲۹٩‏ 

تفسیر طبری: ۳۰۱ 

تفسیر فخر رازی: ۲۹۴ 

تفصیل النشأتین و تحصیل‌السعادتین» از راغب 
اصفهان: ٩۱‏ 

تقویم‌النظر, از محمدین على معروف به ابن 
دهان: ۲۵۵ 

تلمود: ۱۴۲ 

التمهید. از استُّوی: ۲۶۲ 

التنبیه على سبیل‌السعادة. از فارابی: ۰۵۶ ۵۷ 

التتبیهات والاشرارات» از ابن سینا: ۴۳ 

التنقیح فى علمالقيافة. از شافعی, ۲۴۶ 

تنویرالحوالك على موطاء مالك از سیوطی: 
۳۷ 

تهافت‌الفلاسفه, از غزالی: ۴۴. ٩۲‏ 

تهذیب‌التهذیب, از ابن حجر عسقلانی: ۲۱٩‏ 

توالی التاسیس فى معانی ابن ادریس» از 
حافظین حجر: ۰۲۵۱ ۰۲۵۲ ۰۲۵۴ ۲۵۵ 

ثمرات‌العلوم. از توحیدی: هفت. ۲۸۷ 

تمرةالمرضيةء از فارابی: ۵۵ 

جامع. از سفیان ثوری: ۰۲۲۳ ۲۳۸, ۲۴۲ 

جامع الصغیر» از محمدین حسن: ۳۶۴ 

جامع الکبیر: از محمدین حسن: ۲۶۴ 


الجامع و التفسیرء از ابن عينه: ۰۲۴۱ ۲۴۲ 

حدل: ۲۷۶ 

جدل حسن: ۲۷۵ 

جزیه» از شافعی: ۲۶۲ 

جماع العلم. از شافعی: ۰۲۵۵ ۲۶۱ 

الجمع بین رأیی الحکیمین, از فارابی: ۵۲, ۷۱ 

الجنائز: ۲۵۶ 

الجوامع. از ابو یوسف: ۲۶۳ 

حاشیه زرقانی ے شرح زرقانی 

حاشیه سید مصطفی عروسی بر شرح رسالۀ 
قشیریه: ۴ 

حاشيةُ مطول. از ابوالقاسم: ۵۳ 

الحجِة (کتاب البغدادی) از شافعی: ۲۵۲ 

حجذالله اببالغة, از دهلوی: ۱۶۷, ۰۱۷۲ ۱۷۴ 
YYA ۰۲‏ 

الحدود. از شافعی: ۲۵۶ 

الحماسه. از ابو تمام: ۲۰۶ 

حواشی عبده بر بصائر: ۵۴ 

حی‌بن بقطان. از ابن سینا: ۴۳ 

خطط. از مقریزی: ۰۲۰۲ ۰۲۱۸ ۰۲۲۲ ۰۳۰۳ 
TYA (6 (۱ 1‏ 

خلاصةا لخلاصه. درباره مصطلحات حدیست: 
۳۳۰ 

داثرة المعارف اسلامی: ۰۱۴ ۰۲۱ ۰۱۱۹ ۲۲۳ 
۳۶۲ 

دائرةالمعارف ات بط 

دارالمختار شرح تنویرالابصار, از علاءال. 
حصکنی: ۹٩‏ 

دستورالعلماء: ۷۱ ۱۳۰ 

دلائل‌الاعلام. از صبرفی: ۳۷۶ 

دیوان انشاء (نخستین دیوان و نظام ادارء 
۱۹۶ 

دریعةالی مکارم الشریعه» از راغب اصفهانی: 
۹۱ 

ذم‌الکلام از ابو اسماعیل هروی: ۲۹۶, ۳۱۴ 

ارد علی‌القدریه» از ابو حنیفه: ۲۳۲ 

ردالمختار الى الدرالمختارء از ابن عابدين: 


۳۳۶ 


YY 

رسائل ابن سینا: ۶۱ ۶۳ ۶۶ 

رسائل اخوان‌الصفا: ۵۸, ۵٩‏ 

رسائل اخوان‌الصفا: ۸۵۸ ۵٩‏ 

رسائل جاحظ: ۰۴۸ ۰۲۲۵ ۲۲۷ 

رساله شافعی: ده. ۰۱۱۸ ۰۱۳۲ ۰۱۳۸ ۱٩۲‏ 
۵ ۰۲۵۹ ۲۶۰ ۲۶۱ 

رسالةالجدیده. از شافعی: ۲۵۵ 

رسالةالقديمة. از شافعی: ۲۵۵ 

رسالة الى البستی» از ابو حنیفه: ۰۲۳۱ ۲۳۲ 

رسالة الى الرشید. از مالك: ۲۴۲ 

رسالةالتوحید, از محمد عبده: ۰٩۳‏ ۰۲۹۳ ۳۲۸ 

رسال تیمور باشا درباره پیدایش مذاهب اربعه: 
۱۵۳ 

رسالة الصحابه, از ابن مقفم: ۲۴۰ 

رسال طبیعیات. از این سینا: (f‏ ۸۶ 

رسالة فى اقسام‌العلوم العقلیه. از ابن سينا: 
هفت. ۶۲ ۶۶ 

روبنسون کروزو از دانیال دو فوا: ۲۷ 

رهن‌الصغیر. از شافعی: ۲۵۶ 

زیادات, از محمدین حسن: ۲۶۴ 

سرح‌العیون» از ابن نباته: ۰۴٩‏ ۵۲ 

سلّم‌العلوم» از محب‌الله بهاری: ۵۳ 

سیر از شافعی: ۲۵۲ 

سیرةالصغیر» از محمدبن حسن: ۲۶۴ 

سِيّرة ابن هشام: ۱۱۶ ۱۱۷ 

شرح ابو منصور ماتریدی بر کتاب إبانة 
اشعری: ۳۲۲ 

شرح ابو منصور ماتریدی بر فقه اکبر منسوب 
به ابوحنیفه: ۲۹۸ 

شرح اختلاف‌الشافعی و مالك: ۲۵۳ 

شرحالفیه: ۳۷۶ 

شرح تنویر الابصار: ۱۳۳ ۱۳۷ 

شرح رسالةالشافعی, از ابن فاکهانی: ۲۷۶ 

شرح رسالة الشافعی, از ابوبکر صیرفی: ۰۲۷۴ 
۳۷۶ 

شرح رسالة الشافعی از ابو زید جزولی: ۲۷۶ 


۷ فهرست منابع 


۳۷۶ 
شرح رسالةالشافعی» از جوینی: ۲۶۱. ۲۷۶ 
شرح رسالةالشافعی» از حافظ ابوبکر جوزقی: 
۷۵ ۲۷۶ 
نیشابوری: ۲۷۶ 
نیشابوری: ۲۷۵ 
شرح رسالةالشافعی, از قفال کبیر: ۰۲۷۵ ۲۷۶ 
شرح زرقانی بر موطاء: ۲۲۰, ۰۲۳۸ ۲۴۱ 
شرح شفاء از قاضی عیاض: ۳۲۰ 
شرح عبدالعزیر بخاری بر اصول بزودی: 
۳ ۲۳۳ 
شرحالعهد, از ابوالحسین بصری: ۳۷۸ 
شرح‌العقائد. از تفتازانی: ۲۹۵ 
شرح مسلم, از نووی: ۱۹۰ 


شرحالمواقف» از سید شریف جرجانی: ۰۱۸۶ 
۰ ۲۹۱ 

شفا. از ابن سینا: شش. ۰۱۷ ۰۴۲ ۰۷۱ ۲۵۸ 

صحیح بخاری: ۲۲۰ 

صحیح مسلم: ۲۱۱ 

صفةالامروالنهی. از شافعی: ۲۵۵ 

صون‌الحکمه از امیر محمد ستانی: ۱۰۶ 

صوان الحکمه (تار بخ الحکماء), از صاعد: ۱۰۶ 

ضوح السطی رالکلام از سوط ۰۲۹۶ ۲۱۳ 

الصیام. از شافعی: ۲۵۶ 

ضحی‌الاسلام. از احمد امین: ۰۲۲۷ ۲۴۰ 

طبقات ابن سعد: ۲۱۶ 

طبقات ابو بکر محمدین فورك: ۱۰۷ 

طبقات‌الاطباء از ابن ججل: ۱۰۷ 

ات ید صاعد: ۳۱۷ ۱ ۸۱۰۸ 
۷ 


طبقاتالحکما (صوان‌الحکمه) از صاعد: ۱۰۶ 

طبقات الحکماء و اصحاب‌النجوم و الاطباء» از 
قفطی: ۱۰۶ 

طبقات‌الشافعیه» الکبری» از سبکی: ۱۲۲۶ 
PYF ۴‏ ۳۲۶ 

طبقات‌الشافعیه» از صفدی: ۲۴۶ 

طبقات‌الشافعیه, از نووی: ۰۲۴۵ ۰۲۵۳ ۰۲۵۵ 
۵۶ 

طبقات‌الفقهاء از فیروزآبادی شیرازی: ۱۷۲ 

طبقات‌الفقهاء. از صَفدی: ۲۴۹, ۲۶۰ ۲۶۲ 

طبقات المشایخ: ۴ 

طبقات المعتزله از عبدالجبار اسدآبادی: ۱۰۷ 

طرحی برای تاریخ مقایسه‌ای» از پیکاویه: ۲۴. 
۱۶۲ 

طرّق كي فی‌السیاسة‌الشرعیه, از ابن قیم 
جوزیه: ۱/۳۲ 

الطوالع. از بیضاوی: ۲۲۷ 

العالم والمتعلم. از ابو حنیفه: ۰۲۳۱ ۳۲۱ 

العباب, کتاب لفت: ۲۱۰ 

عقیده و شرع اسلام» از گلدزیهر: ۱۴۵ ۲۲۶ 

علم‌الظاهر. از این عأبدین: ۳۶۳ 

علم‌الفلك, از تلینو: ۱۸ 

العواصم من‌القواصم. از ابن العربی: ۱۳۴ 

العهد. از عبدالجبار اسدایادی: ۲۷۸ 


عهد جدید: ۱۴۶ 
عیون‌الابناء ھی طبقات الاءآباء. از ابن ابی 
اصبعه: e NT. Nef f°‏ 


عیون‌الحکمه. از ابن سینا: ۶۰ ۶۱ ۸۷۶ ۸۷ 

فتاوی ابن‌الصلاح: هفت. ,٩۳‏ ۹۵ 

فتح‌الباری, از ابن حجر عسقلانی: ۴۱۹ ۲۴۱ 

فجرالاسلام از احمد امین: هفت» ۳۳, ۲۰۰ 

الفرق بین‌الفرق, از ابومنصور بغدادی: ۱۰۸ 

فصل‌المقال. از ابن رشد: ۸۵ ۸۶ 

الفصل فی‌الملل و النحل, از ابن حزم: ۸۵ 
۱۰۸ 

فضائل قریش: از شافعی: ۲۵۵ 


تست تسس ترسح رحسب. ۲۴۸۱ 


فضل بنی‌هاشم علی عبد شمس, از جاحظ: 
۸ ۵ ۲۲۷ 

فقه‌الاکیر از ابو حنیفه: ۰۲۳۱ ۰۲۳۲ ۳۲۱ 

فهرست. از ابن ندیم: ۳۹ ۰۴۷ ۰۱۰۸ ۰۲۲۴ 
۷۱ ۴۲ ۲۶۲ ۰۲۷۴ ۳۲۱ 

قاموس المحیط. از فیروزآبادی: ٩۸‏ 

فرآن کریم: ۶ ۰۷ ۱۸۳ ۲۶۱ 

القتال» از شافعی: ۲۶۲ 

القسامه, از شافعی» ۲۶۲ 

القواطع. از أبن سمعانی: ۱۷۷ 

قوت‌القلوب» از ابو طالب مکی: ۲۴۱ 

القیاس. از شافعی: ۰۲۶۱ ۲۷۶ 

کتاب اہن جریح فی‌الاثار و الحروف: ۲۲۲ 

کتاب ابن جلجل: ۱۰۷ 


کتاب ار 1 دربارۀ اخلاق: ۶۴ 
کتاب ار ۰ دربارةٌ سیاست: ۶۴ 
کتاب ار 0 دربارۀ قوانین: ۶۴ 


کتاب ارونس (بریسون) درباره تدبیر منزل: ۶۴ 

کتاب اصول الفقه. از محمدین حسن: ۱۶۳ 

کتاب افلاطون. دربارة سیاست: ۶۴ 

کتاب افلاطون, دربار؛ قوانین: ۶۴ 

کتاب البرهان, از امام‌الحرمین: ۲۷۷ 

کتاب‌التوحید. از واصل‌بن عطا: ۳۲۱ 

کتاب الحجة. از شافعی: ۲۵۲ 

کتابالجدل, از ابو منصور ماتریدی: ۰۲۷۶ 
۳۳۲ 

کتاب ذم‌الکلام. از هروی: ۰۲۹۶ ۳۱۴ 

کتاب ردالقدرية, از عمروبن عبید: ۳۲۱ 

کتاب‌الربیع (الام) از شافعی: ۲۵۵ 

کتاب‌الزکات. از ابو یوسف: ۲۶۴ 

کتاب‌الزکات» از محمدین حسن: ۲۶۵ 

کتاب‌السنن» از شافعی: ۲۲۹ 

کتاب‌السین از شافعی: ۲۵۲ 

کتابالصلاة, از ابو بوسف: ۲۶۴ 

کتاب!لصلاة» از محمدین حسن شیبانی: ۳۶۵ 

کتاب علی و عبدالله از شافعی: ۲۵۵ 

کتابالعهد. از عبدالجبار: ۲۷۸ 


کتاب الفتياء از واصل‌ین عطاء: ۳۲۱ 

کتاب فی‌التوحید. از ماتریدی: ۳۲۲ 

کتاب فی‌الجواهرالخمس, از کِندی: ۵۲ 

کتاب‌القیاس. از شافعی: ۲۶۱ 

کتاب‌القیاس, از مرّنی: ۲۷۶ 

کتاب‌المبسوط. از شافعی: ۲۵۵ 

کتاب‌المنزلة بین‌المنزلتین» از واصل: ۳۲۱ 

کشاف. از زمخشری: ۱۲۷, ۲۹۹ 

کشاف اصطلاحات‌الفنون, از تهانوی: ۵۳, 
NAO ٩ ۶‏ ۱۹۰ ۲۲۰ ۰۲۲۷ ۰۲۳۳ 
۶ ۰۲۹۰ ۲۹۵ 

کشف‌الاسرار. از عبدالعزیز بخاری: ۱۱٩‏ 
۱۳۵ 

کشف بزودی: ۹ ۱۵۱ 

کشف‌الظنون عن اسامی الکتب و الفنون: 
هفشت. ۴ ۰۷۲ ۸۷۶ ۸ ۱۰۵ تا ۰۱۰۸ 
۲۱ ۶ ۰۲۵۲ ۰۲۶۲ ۲۷۴ ۲۷۶ 

کلیات. از ابوالبقاء: ۲۹۷ 

کنزالوصول, از بزودی: ۱۱۹ 

لسان‌العرب» از ابن منظور: هفت. ۰۳۸ ۸ 
۱۱۹ 

لطائف, از احمد مقدسی: ٩۰‏ 

ماینبغی ان یعدم قبل تعلم‌الفلسفة ارسطو از 
فارابی: ۵۷ 

مآخذالشرع. از ابو منصور ماتریدی: ۲۷۶ 

مبسوط, از مر ۲۵۵ 

میور ا ر ی ۱۳ 

مبسوطء از محمدین حسن: ۰۱۲۳۳ ۲۶۴ 

میهمات؛ از استئوی: ۲۵۲ 

متفکران اسلام: ۱۴۱ 

مجان از ابو عبیده: ۱۷۲ 

مجلة تاریخ فلسفه» دسامپر ۸ ۴ 

مجلة ساین تيفيك امریکن: ۲۶ 

مجل ماه فرانسوی» اکتبر ۱۹۳۴: ۲۸ 

مجله دانشکد؛ ادبیات قاهره سال ۱۹۳۳: ۳۱ 

مجل المقتطف, ژوئیه :۱٩۳۴‏ ۲۶ 


۸۹ فهرست منابع 


مجمع‌الامثال, از میدانی: ۰۱۴۰ ۱۲۲ 

مجمع بحار الانوار دربارژ مشکلات و غرایب 
حدیت: ۷۶۰ 

مجمع البحرین. از طربحی: هفت. ۱۳۳ 

مجمعا لسلوك: ۳۹۵ 

المجموع. شرح مهذب. از نووی: ٩۹۸‏ 

مجموعةالرسائل والمسائل, از ابن تیمیه: ۳۰۰ 

مجموعة رسائل ابن سینا: ۶۱ ۶۲ ۶۶ 

مجموعة زیدبن علی(ع) (از نخستین تألیفات 
مسلمین): ۲۲۳ 

مجموعةٌ نصوص غير منتشرة مربوط به تاريخ 
تصوف مسلمین. از ماسینیون: ۳ ۵ ۴۲ 

محاضرة الاوائل. از سکتواری: ۴. ۲۲۴ 
۶ 


مختارالهکم و محاسن‌الکلم» از ابوالوفا 
مبشربن فاتك: ۱۰۷ 

مختصرالکبیر و المنثورات» از شافعی: ۲۵۵ 

مختصرالمشهور از شافعی: ۲۵۵ 

مختصر جامع بيان العلم» از ابن عبدالبر: ۰۱۳۴ 
۰۱۹٩ ۰۱۹۰ AAO AFF AO ۸‏ 
۶ ۲۳۳ ۰۲۳۷ ۰۲۴۲ ۲۹۷, ۳۰۱ 

مختصری در تاریخ فلسفه. از تنمان: ۲ 

مختصر کتابالفرق بین‌الفرق» از عبدالرزاق 
رسعنی: ۱۰۸ 

مدخل بررسی فلسفه اسلامی» از گوتییه: ۰۷٩‏ 
۳۰ 

مدنیات تونسی» از لابی: ۲۰ 

مرآةالجنان. از شافعی: ۱۶۱ 

مرآةالشروح, از محمد مبین: or‏ 

مروج‌الذهب. از مسعودی: ۱۰۸, ۱۱۷ 

مال ا ا ار 
نصرالفارابی: هفت. ۵۵ 

مستصفی, از غرالی: ۰۲۵۸ ۲۶۷ ۲۷۷ 

مسند شافعی: ۵۶ 

مصباح‌المنیر فی غریب شرح‌الکبیرء از فیومی: 


۲۱۰ ۵۵ ۶ 

معارف» از ابن قتببه: ۰۲۰۱ ۲۲۴ ۳۱۹ 

معالم‌الامم. از ابن ابی اصیبعه: ۱۰۷ 

المعتمد (شرح کتاب‌العهد) از ابوالحسین 
بصری: ۲۷۸ 

معجم‌الادباء, از یاقوت: ۲۴۵ 

معجم | لمطبوعات العر بیه, از سرکیس: ۸٩‏ 

المغرب فی ترتیب‌المعرب. از ابوالفتح طرزی: 
۱۵۵ 

مغیث الخلق. از امام الحرمین جوینی: ۰۲۵۴ 
۵ ۲۶۱ 

مفاتیح العلوم. از خوارزمی: ۷۴ 

مفتاح دارالسعاده. از ابن قیم‌الجوزیه: ۰۷ ٩‏ 
۱۰ 

مفتاح السعاده, از طاش کبری‌زاده: هفت. ۸۰ 
۰۲٩۳۲ ۰۲۶۲ ۲۴۶ ۱۰۸ ۱۰۶ AF ۳‏ 
۲۳ تا ۳۲۲ 

مفتاح ‏ لعلوم, از سکاکی: ۲۵۹ 

مفردات راغب: ۱۱۶. ۱۶۳ 

مفیدا لعلوم» از خوارزمی: هفت. ٩۷‏ 

المقابسات» از ابو حیان توحیدی: ۴۳. ۸٩‏ 

مقاصد: ۲۹۲ 

مقالات الاسلامیین. از اشعری: ۰۱۰۸ ۰.۳۱۶ 
۳۳۲ 

مقالات کندی: ۵0۲ 

مقالات ماتریدی: ۳۲۲ 

مقدمه. از ابن خلدون: هفت. ۰۱۶ ۳۵ تا ۰۴۱ 
AY Û ۰‏ ۰۱۰۸ ۱۴۸ تا ۱۵۰, ۰۲۶۲ 
۷۷ ۳۰۲ 

ملل و نحل, از شهرستانی: شش, هفت. ۱۷ء 
(f° FF ۲‏ ۴۱. ۸۶ ۱۰۸ 

مناقب‌الکبری, از کردری: ۲۳۷ 

منأفب‌الامام. از بژاز: ۲۱۸ 

مناقب‌الامام. از موفق‌بن احمد مکی: ۰.۲۳۲ 
۷ ۲۵۰ ۲۶۳ 

مناقب‌الامام. از فخرالدین رازی: ۰۱۶۶ ۰۲۳۴ 
۳۴۴ 


مناهج البحث عند مفکری الاسلام. از نشار: 

منتخبات زوزنی از اخبار العلماء باخبار 
الحکماء قفطی: ٩۰‏ 

منتقی الاخبان از ابن تبمیه: ۱۹۰ 

منطق شفاء از ابن سینا: ۲۵۸ 

منطق‌المشرفیین. از این سینا: هفت. ۰۴۵ ۶۸ 
.۷ 

المنقذ من‌الضلان, از غزالی: ۰۹۲ ۲۸۹ 

منهاج‌السنة. از ابن تیمیه: ۸٩‏ 

موافقة صریح‌المعقول لصحیح المنقول, از ابن 
تبمیه: ۸۸۸ ۸٩‏ 

مواقف. از عضدالدین ایجی: ۲۹۰, ۲۹۵ ۳۲۷ 

مُوطٌاء. از مالك: ۰۲۱۷ ۲۱۹ تا ۰۲۲۳ ۲۳۸ تا 
۱۴۰ 


۳۵۰ 


رونت محمدبن حسن: :۲۲۱,۱۱۹ 
میزان‌الاصول, از علاء‌الدین حنفی: ۲۷۶ 
توا از ابن تیمیه: ۳۱:۲:۱۲۱۷ 

نجاة» از ابن سینا: شش ۱۷ 

ُزهةالارواح» از شهرزوری: شش ۱۸» ۱۰۶ 
نشأةالفكر الفلسفی فى الاسلام از سامی نشار: 


و الاجتهاد: ده 

النهاية فى غریب‌الحدیث والاثرء از ابن اثیر: 
۱۵۵ 

نوادر الفلاسفة و الحکماء از حنین‌بن اسحاق: 
۱۰۷ 

نوامیس, از افلاطون: ۴۳ 

نیل الاوطار از شوکانی: ۱۹۰ 

یواقیت» از ابن‌العربی: ۸۸ 


